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Le développement de la vie volitive 


d’après saint Thomas 


Le développement de la connaissance humaine se fait, d’après 
saint Thomas, à partir d'un savoir initial et fondamental, qui est 
vraiment le point de départ et la base de toutes les connaissances 
ultérieures ; celles-ci ne sont pas des additions proprement dites 
qui seraient juxtaposées à un savoir premier. La connaissance ini- 
tiale se présente, au contraire, comme une espèce de semence qui 
contient en germe toutes les acquisitions postérieures (”. Le dé- 
veloppement de la connaissance humaine ne se fait donc pas comme 
la construction d’une maison, où des pierres sont juxtaposées à 
d'autres pierres, ni comme l'introduction des pièces d'argent dans 
une tirelire. Le savoir humain se développe comme un organisme 
vivant, qui assimile sans cesse de nouveaux éléments empruntés 
au monde extérieur sans perdre l'unité de sa vie substantielle ; le 
propre de cette assimilation est, en effet, que les éléments nutritifs 
ne restent pas ce qu'ils étaient, mais qu'ils sont incorporés pleine- 
ment dans la substance vivante ; ils sont transformés en un orga- 
nisme vivant, ils perdent leur individualité propre pour faire partie 
d'une nouvelle unité. Saint Thomas est convaincu qu'il en est de 
même dans la vie cognitive : de même que l'organisme vivant est 
une unité qui se développe à l’aide d'éléments empruntés au monde 
environnant, ainsi en est-il de la conscience humaine : celle-ci ne 
perd pas son unité fondamentale au cours de ses acquisitions pro- 
gressives ; elle reste toujours la même conscience ; chacune des 
acquisitions est donc vraiment incorporée ou intégrée à un patri- 


®) De veritate, q. ll, a. |, ad 5 : Ad quintum dicendum quod in eo qui 
docetur, scientia praeexistebat, non quidem in actu completo, sed quasi in rationi- 
bus seminalibus, secundum quod universales conceptiones, quarum cognitio est 
nobis naturaliter insita, sunt quasi semina quaedam omnium sequentium cogni- 


torum, Cf, ibid,, in corp; S. T., I-II, q. 27, a. 2, ad |, 2; q. 74, a. 4, ad 3. 
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moine antérieur et pour ne pas en arriver à un processus indéfini, 
il faut admettre un savoir initial, germe de toute autre connais: 
sance . On dit souvent qu’on n’acquiert vraiment une nouvelle 
connaissance, que dans la mesure où celle-ci est rattachée à nos 
connaissances antérieures ©”: cette manière de voir correspond 
pleinement à la doctrine d’Aristote et de saint Thomas 4): c'est 
la raison pour laquelle les deux philosophes admettent à la base de 
notre développement cognitif certaines connaissances séminales ; 
pour le Docteur Angélique, ce savoir initial comprend la connais- 
sance de l'être et des premiers principes (. Certes, il ne s’agit pas 
de connaissances infuses à la manière des Idées platoniciennes ; 
saint Thomas parle d'une connaissance habituelle, qui ne devient 
actuelle que dans et par les données sensibles (*. De même que le 
contact avec le monde sensible est indispensable pour susciter en 
nous la connaissance de nous-mêmes, ainsi en est-il de notre savoir 
initial ; il ne deviendrait jamais une connaissance actuelle sans 
l'apport de l'expérience sensible. Cette connaissance habituelle se 
distingue nettement d’un savoir simplement acquis, puisqu'elle est 
la condition de possibilité de toute acquisition ultérieure (”. L'expé 
rience sensible suscite par conséquent une connaissance en nou 
qui est plus large et infiniment plus riche que celle de l’objet ex 
question, puisqu'elle actualise notre savoir fondamental. C'est pour: 
quoi il n’est pas nécessaire de connaître le monde sensible tou 
entier pour s'adonner à la métaphysique, qui est pourtant l'étudi 
de tous les étants en tant que tels. Faire de la métaphysique, c'es 
voir explicitement toutes choses à la lumière de notre savoir fon 
damental ; celui-ci est implicitement présent dans n'importe quell 
autre connaissance : au moment où on s’en occupe explicitemen 
où on le considère pour lui-même, on passe à l'étude métaphy 
sique de tout ce qui est. 


® De veritate, q. |, a. |, in corp.: Dicendum quod, sicut in demonstrabilib 
oportet fieri reductionem in aliqua principia per se intellectui nota, ita inves: 


gando quid est unumquodque : alias utrobique in infinitum iretur et sic perir 
omnino scientia et cognitio rerum. 


MES ET: 1," q. 85, a 5, in com. 

®) Anal. post., À |. 

(5) De veritate, q. 1, a. |, in corp. 

(9 In Boëthium de Trinitate, a. 6, a. 4. 

M G. VERBEKE, Le développement de la connaissance humaine d’après sa 
Thomas. Revue philosophique de Louvain, 47, 1949, pp. 437-457, 


Le développement de la vie volitive d’après S. Thomas  ? 


Si telle est la doctrine de saint Thomas sur le développement 
de la connaissance humaine, on doit se demander comment il con- 
çoit l'évolution de la vie volitive. Là aussi il y a une pluralité 
d'actes qui se suivent et qui apparemment ne sont pas sans rapport 
les uns avec les autres. Certes, ce qui frappe d’abord quand on 
considère les actes généralement attribués au domaine de la vie 
volitive, c'est la grande variété qui s'y manifeste : que les décisions 
à prendre relèvent de la volonté, tout le monde l’admettra. Mais les 
situations dans lesquelles on se trouve, ne sont pas toujours claires 
et nettes : alors on hésite, on doute, on demande conseil, on recule 
devant l'action, on se décourage. L'activité humaine ne se rapporte 
pas seulement au futur immédiat, on fait des projets également pour 
un avenir plus éloigné : là aussi on réfléchit, on mesure le pour et 
le contre, on essaie de scruter le mystère du temps à venir, on 
adopte parfois des solutions provisoires, quitte à les modifier par la 
suite. [I] arrive aussi qu'on prenne un engagement pour l'avenir, soit 
pour une période déterminée, soit jusqu à la fin de ses jours ; chaque 
fois qu'on fait une promesse, la volonté se tend vers l'avenir, vers 
le temps qui n'est pas enccre, et elle engage sa propre fidélité. Il 
y a dans la vie de l’homme des actes de courage et des actes de 
faiblesse ; ces derniers sont considérés comme un manque de 
volonté, comme une déficience dans le vouloir ; R. Le Senne, p. ex., 
considère le courage comme l'essence du sentiment moral . Il 
arrive également que d'autres font appel à notre vouloir : dans ce 
cas, on peut répondre à l'invitation qui nous est lancée, ou bien on 
peut refuser : le refus est regardé lui aussi comme appartenant au 
domaine de notre vie volitive, il peut même exiger un effort tout 
particulier de notre volonté, bien qu'il s'agisse d'une abstention. 
Notre vie volitive présente donc une variété extraordinaire d'actes 
différents, qui tous cependant semblent se rattacher au même prin- 
cipe de la personne active, et qui tous sont marqués du même 
aspect de précarité ; quelle que soit la décision que nous prenons, 
tout est perpétuellement remis en question ; l'instant qui suit la 
décision ouvre de nouveau tous les chemins devant nous ; un vouloir 
stable est un vouloir qui est réassumé à chaque instant ; notre fidé- 
lité est essentiellement temporelle. 


(8) R. LE SENNE, Traité de Morale générale. Paris, 1942, p. 534: « Le courage 
est l'âme même de la moralité parce que « la facilité » qui n'est que l'expression 
objective de la lâcheté, est la corruption de toutes les vertus ». 
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Quel est maintenant le lien qui unit tous les actes de notre vie 
volitive ? Peut-on appliquer à notre vouloir ce qu'on a dit de la 
vie cognitive, que tous les actes volitifs sont reliés entre eux, qu'ils 
s’emboîtent les uns dans les autres et qu'ils s’insèrent finalement 
dans un vouloir fondamental qui englobe tous les actes particuliers ? 
S'il en est ainsi, on comprend que chaque vouloir dépend des actes 
volitifs qui l'ont précédé, qu'on ne peut pas vouloir à chaque in- 
stant n'importe quoi, que ce qu'on veut maintenant est fonction de 
certains actes antérieurs, qu'il y a une certaine continuité dans notre 
vie volitive et qu'on peut prévoir bien souvent une attitude future 
en tenant compte des activités antérieures. La question posée ne se 
rapporte pas à la formation de certaines habitudes, à l'acquisition 
de certains automatismes dans l’agir humain : quelqu'un qui apprend 
à conduire une auto, accomplit d’abord consciemment chacun des 
gestes qui sont nécessaires ; son agir est décomposé en différents 
éléments dont chacun est posé par une attitude consciente de la 
personne ; il arrivera un moment où tous ces actes seront posés 
automatiquement ; ils continueront d'être conscients, mais d'une 
conscience globale, sans décomposition. Le problème posé est plus 
fondamental : il s'agit de savoir si tous les actes volitifs constituent 
nécessairement une unité et s’il en est ainsi, quel est le lien qui 
les rattache les uns aux autres ? Pour apprendre la philosophie ou 
la géométrie analytique, il faut déjà être en possession de certaines 
connaissances ; en est-il de même dans le domaine du vouloir ? 
Ÿ a-t-il aussi un vouloir séminal qui contient en germe tous les actes 
particuliers ? 


Notons d'abord que, pour saint Thomas, il y a un parallélisme 
entre la connaissance intellectuelle et la vie volitive ; là où on 
trouve une connaissance intellectuelle, on trouvera également des 
actes volitifs ®”. C'est que, pour le Docteur Angélique, les êtres qui 
peuplent l'univers ne sont pas des réalités séparées les unes des 
autres et repliées sur elles-mêmes : au contraire, les êtres sont in- 
corporés dans un ordre qui embrasse l'univers : c'est le cas non 


1 1 Sent., d. 45, q. 1, a. 1: In omni natura ubi invenitur cognitio, invenitur 
etiam voluntas et delectatio.… et ideo in nobis secundum duplicem cognitionem 
sensus et intellectus est duplex appetitiva: una quae sequitur apprehensionem in- | 
tellectus, quae voluntas dicitur : alia quae sequitur apprehensionem sensus, quae 
dividitur in irascibilem et concupiscibilem. | 
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seulement des réalités matérielles, mais aussi des êtres immatériels ; 
tous sont insérés dans une totalité où les différents éléments sont 
orientés les uns vers les autres. L'orientation en question est conçue 
par saint Thomas comme un appétit, une tendance, un dynamisme 
par lequel chaque être se rattache aux autres : chaque être possède 
donc un appétit ou un dynamisme intérieur par lequel il s'insère dans 
l'univers des étants l‘, D'ailleurs, chaque réalité tend à sa propre 
perfection, à son achèvement total et cela de par sa nature : c’est 
que l'être est essentiellement dynamique, il se manifeste comme 
tendance, comme orientation intérieure vers une finalité (1. 

Il va de soi que ce dynamisme ne se présente pas partout de 
la même manière : chez les êtres qui ne sont pas doués de connais- 
sance, il se manifeste comme une inclination naturelle, non con- 
sciente ; ces êtres ne sont évidemment pas maîtres de leurs ten- 
dances, celles-ci ne sont que l'expression d'une nécessité matérielle. 
Là où on rencontre une connaissance sensible, on transcende déjà 
dans une certaine mesure le règne de la matière ; car le processus 
de la connaissance sensible n’est pas purement matériel : bien sûr, 
il y a un organe corporel qui intervient dans le processus cognitif ; 
cependant l'assimilation de la forme sensible n'est pas purement 
matérielle ; saint Thomas dira que l'assimilation se fait sans la 
matière, mais non sans les conditions propres à la matière. Il en 
résulte qu'à ce niveau de la réalité, on trouve déjà une certaine 
image, une certaine ébauche de l'orientation libre, comme on y 
rencontre aussi une forme inchoative de la connaissance de soi ?. 
Ce n’est qu'au niveau de la connaissance intellectuelle qu on trouve, 
mais nécessairement cette fois-ci, l’inclination libre ou l'inclination 
volontaire : dire qu’un être est doué de connaissance intellectuelle 
permet de conclure immédiatement qu'il est doué de volonté et 
de‘liberté. Tout être est dynamique et le dynamisme d'un être doue 


(0) De veritate, q. 23, a. |, in corp.: Et quia cujuslibet rei tam materialis 
quam immaterialis est ad rem aliam ordinem habere, inde est quod cuilibet rei 
competit habere appetitum vel naturalem, vel animalem, vel rationalem seu in- 
tellectualem: sed in diversis diversimode invenitur. 

SET AIRE Ca slim corp. 

(12) De veritate, q. 23, a. |, in corp.: Quia vero in substantia spirituali sen- 
sitiva, licet recipiantur formae rerum sine materia, non tamen omnino immateria- 
liter et absque materiae conditionibus, ex hoc quod recipiuntur in organo corpo- 
rali; ideo inclinatio in eis non est omnino libera, quamvis in eis aliqua libertatis 
imitatio vel similitudo sit. 
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. . . L (13) 
de connaissance intellectuelle est nécessairement volontaire *. 


Pourquoi ? La connaissance intellectuelle inclut nécessairement une 
ouverture sur la totalité des êtres, c'est-à-dire une ouverture trans- 
cendantale : le dynamisme d’un être pareil doit donc être libre, car 
tout acte volitif orienté vers une valeur particulière sera en même 
temps tendance vers une valeur transcendantale. La liberté surgit 
de la tension entre un vouloir particulier et un vouloir fondamental 
dont l'horizon est illimité *. Notons en passant que, pour saint 
Thomas, toute tendance ne suppose pas nécessairement la connais- 
sance : alors que la tendance se retrouve dans tous les êtres, l'acti- 
vité cognitive ne se rencontre que chez certains d'entre eux. 
Saint Thomas fait l'application de ces principes à Dieu : quand 
il s'agit de savoir s’il y a de la volonté en Dieu, il le prouve en se 
basant sur le fait que Dieu est doué d'intelligence (*. D'après le 
P. À. Marc, il y aurait ici un glissement au pivot même de la démon- 
stration de saint Thomas : « Parce que l’idée est l'achèvement de 
l'esprit, celui-ci forme l'intention d’autre chose qu'elle, de la chose 
qu’elle représente. Au lieu de s’arrêter à elle, comme il s’y attend 
en vertu du principe invoqué, il est renvoyé ailleurs et ce rejet sus- 


48)) Nous croyons que 


cite une nouvelle tendance, dite volonté » 
cette interprétation passe à côté de la difficulté : elle nous montre 
simplement que la forme intelligible ou l'idée n’est pas objet de 
connaissance, mais moyen de connaissance : l’intellection ne s'arrête 
pas à l'idée, mais passe à travers l’idée à la réalité. En indiquant 
tout cela, on ne prouve pas encore qu'un être doué d'intelligence 
est nécessairement doué de volonté. Seulement l'intention de saint 
Thomas n’est pas de prouver qu'il y a du dynamisme en Dieu, car 
il y en a en tout être : en revanche, il veut connaître la nature de 
ce dynamisme. C'est pourquoi il n'hésite pas sur ce point : une 
tendance pénétrée d'intelligence est d'ordre volontaire. Par consé- 
quent, Dieu est un être doué de volonté. 

Pour comprendre la signification de cet argument, point n'est 
besoin de recourir au caractère intentionnel de l’idée, comme Caje- 


(3) Ibid. 
de . 5 o 
9 De Malo, q. 6, in corp.: Si autem sit tale bonum quod non inveniatur esse 


bonum secundum omnia particularia quae considerari possunt, non ex necessitate 
movebit etiam quantum ad determinationem actus. 


15 : : 
FOS. T., I, q. 19, a. 1: Et sic opottet in Deo esse voluntatem, cum sit in 
eo intellectus. 


F9 A. Marc, Psychologie réflexive. Paris-Bruxelles, 1949, II, p. 23. 
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tan a voulu le faire 7”. C'est plutôt le chemin inverse qu'il faut 
suivre : l'idée est intentionnelle, elle renvoie à autre chose qu'’elle- 
même, elle est orientation vers le réel, parce que l'intelligence est 
pénétrée de volonté et que le dynamisme volitif est considéré par 
saint Thomas comme réaliste. 

Notons en passant que Descartes n'admet pas ce parallélisme 
entre le connaître et le vouloir ; il suffit, pour s’en rendre compte, 
de voir comment il explique le phénomène de l'erreur. Celle-ci est 
évidemment une imperfection dans l'ordre de la connaissance ; si 
nos facultés viennent de Dieu et que Dieu est vérité, comment 
expliquer qu'on puisse se tromper ? Descartes répondra d’abord 
que l'erreur n’est pas une réalité positive, elle est un manquement, 
une déficience ; pour se tromper, point n'est besoin d'avoir reçu 
une faculté spéciale, il suffit d’avoir une intelligence finie. Mais 
pourquoi Dieu nous donne-t-il une intelligence si imparfaite qu'elle 
se trompe bien souvent ? Descartes prétend que l'erreur dépend 
directement de la collaboration de l'intelligence et de la volonté ; 
ma connaissance est limitée, il n'en résulte pas qu'elle soit erronée : 
quant à ma volonté, elle est tellement parfaite qu'il n'est pas pos- 
sible d'en imaginer une qui le soit davantage ; formellement parlant 
la volonté humaine est aussi parfaite que la volonté divine. La source 
de nos erreurs se trouve dans le fait que la volonté s'étend bien au 
delà des frontières de l'intelligence : notre vouloir s'étend sur une 
zone plus vaste que notre connaître. C'est pourquoi il est possible 
d'affirmer ou de nier des choses dont on n’a pas une connaissance 
claire et distincte (*?. 

Le fait sur lequel Descartes se base est incontestable ; la 
conclusion qu'il essaie d'en tirer l’est beaucoup moins : même si 
on affirme des choses dont on n'a pas une connaissance claire, notre 


(7) À, Marc, op. cit., II, p. 23. 

(5) R. DESCARTES, Meditationes de prima philosophia, ed. G. LEWIS, Paris, 
1945 (Bibliothèque des Textes Philosophiques), Meditatio IV, p. 58: Ex his autem 
percipio nec vim volendi, quam a Deo habeo, per se spectatam, causam esse erro- 
rum meorum, est enim amplissima, atque in suo genere perfecta; neque etiam 
vim intelligendi, nam quidquid intelligo, cum a Deo habeo ut intelligam, procul 
dubio recte intelligo, nec in eo fieri potest ut fallar. Unde ergo nascuntur mei 
errores ? Nempe ex hoc uno quod, cum latius pateat voluntas quam intellectus, 
illam non intra eosdem limites contineo, sed etiam ad ïlla quae non intelligo 
extendo ; ad quae cum sit indifferens, facile a vero et bono deflectit, atque ita 
ut fallar et pecco. * 
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vouloir est pénétré d'intelligence ; il ne s'agit pas d'une tendance 
purement irrationnelle : on croit en savoir assez pour pouvoir 
affirmer ou nier : il y a dans toute erreur comme dans tout jugement 
un élément réflexif (* : on se trompe en somme sur son propre 
savoir. : 

Saint Thomas admet lui aussi une collaboration étroite entre 
l'intelligence et la volonté, mais pas dans le sens de Descartes ; il 
admet que les deux facultés s'influencent réciproquement, bien que 
cette influence ne soit pas du même ordre de part et d'autre. Dans 
le De veritate, il nous dit que l'influence exercée par l'intelligence 
sur les actes volitifs est de l’ordre de la causalité finale, alors que 
l'influence exercée par la volonté est de l’ordre de la causalité efh- 
ciente. L'orientation de l’activité humaine dépend directement et 
immédiatement de la fin qu’on poursuit : cette fin est d'abord 
connue par l'intelligence : c’est l'intelligence qui la conçoit comme 
terme de notre activité et qui la présente par conséquent à la volonté 
comme un but à poursuivre. De cette manière la direction de l’agir 


A 


humain reviendrait à l'intelligence, alors que la volonté serait le 
principe efficient des actes posés (?°. 

Saint Thomas s'est rendu compte que cette manière de voir 
conduit à une séparation trop poussée de l'intelligence et de la 
volonté ; comment l'intelligence pourrait-elle développer une acti- 
vité par elle-même, car sans le concours de la volonté elle est une 
faculté sans dynamisme ? Et comment la volonté pourrait-elle saisir 
la fin qui lui est présentée par l'intelligence, car sans l'intelligence 
elle est une faculté aveugle ? Saisir quelque chose comme fin, 
comme but à poursuivre, c’est former à son sujet un jugement de 
valeur au moins implicitement ; par ailleurs si tout jugement com- 
prend un moment volitif, parce qu'il est une prise de position se 
traduisant par une affirmation ou une négation, il en est spéciale- 
ment ainsi quand il s’agit d'un jugement de valeur ©” ; n'étant pas 

(9 In duodecim libros Metaphysicorum Aristotelis expositio, ed. M. R. CA- 
THALA et R. M. SPrazzi, Rome-Turin, 1950, VI, 4, n° 1236. 

(91- De veritate, q. 22, a. 12: in corp: Unde’intellectus movet volüitaten: per 
modum quo finis movere dicitur, in quantum scilicet praeconcipit rationem finis 
et eam voluntati proponit.. Unde patet quod voluntas habet movere per modum 
causae agentis, et non intellectus. — Summa contra Genitiles, I, TM 26 STONE 
q. 82, a. 4. 

ga) it 3 
et du A mes ue Sd to pu es ne 

mas quin. Doctor Communis, 
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purement spéculatif, il est pénétré d'un dynamisme volontaire. Il y a 
donc une pénétration mutuelle de l'intelligence et de la volonté : 
saint Thomas a toujours admis cette influence réciproque des deux 
facultés ; toutefois, l'expression qu'il en donne dans le De Malo 
est plus exacte que celle du De veritate : l'influence exercée par 
l'intelligence est située maintenant dans l’ordre de la causalité for- 
melle, alors que l'influence de la volonté appartiendrait à l’ordre 
de la causalité finale et efhciente ; si la volonté est tendance, elle 
est orientée vers une fin “”. Aïnsi donc la volonté est à l'origine 
d'une activité dont l'élément formel provient de l'intelligence ; saint 
Thomas pourra dire à bon droit que les deux facultés supérieures 
de l’homme sont établies dans la même substance de l'âme, dont 
elles proviennent par un processus d'émanation, et qu’elles sont en 
quelque sorte principes l’une de l’autre ; il dira aussi que les deux 
facultés s'impliquent réciproquement par leurs actes, puisque la 
notion de bien est comprise dans celle de vrai, comme celle de 
vrai est comprise dans celle de bien : la vérité est un bien et le bien 
est toujours vrai **. 

La même évolution se constate chez saint Thomas quand il 
s’agit de savoir laquelle des deux facultés a la priorité sur l’autre 
dans l’ordre de la perfection : si on s’en tient aux caractères essen- 
tiels des deux puissances, il admet que l'intelligence est plus parfaite 
que la volonté. Il est plus parfait d’assimiler intentionnellement la 
perfection d'un être existant en dehors de nous, que d’être en 
rapport avec lui tel qu'il se trouve dans sa réalité propre **. Il y a 


\ 


cependant une exception à cette règle générale, à savoir quand il 


I, 1950, p. 72. Parlant du « quoddam proprium » dans le texte mentionné ci-dessus, 
l'auteur l'explique comme suit: «C’est une prise de conscience intellectuelle 
s’achevant en une prise de position volontaire, un assentiment nécessaire de l'in- 
telligence qui ne trouve sa perfection propre que dans l'acte ultérieur et distinct 
du libre consentement de sa volonté ». 

(2) De Malo, q. 6: S. T., I-II, q. 9, a. |. Cf. O. LoTTIN, La date de la question 
disputée De Malo de saint Thomas d'Aquin. Revue d'Histoire ecclésiastique, 24, 
1928, p. 376-77. 

(%) De veritate, q. 22, a. iZ, in corp.: Intellectus enim intelligit se, et volun- 
tatem, et essentiam animae, et omnes animae vires; et similiter voluntas vult se 
velle, et intellectum intelligere, et vult essentiam animae, et sic de aliis. Cf. 
SRI A62 at radale 

(1) De veritate, q. 22, a. 1l: Perfectius autem est, simpliciter et absolute lo- 
quendo, habere in se nobilitatem alterius rei, quam ad rem nobilem comparari 
extra se existentem. 
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s'agit d'une réalité qui nous dépasse en perfection : pour la con- 
naître, nous devons l’assimiler et donc la porter à notre niveau ; 
pour la vouloir, ce rabaissement n'est pas requis, car vouloir quel- 
que chose, c’est s'orienter vers cette réalité telle qu'elle est établie 
dans sa propre perfection. C'est pourquoi il est plus parfait d'aimer 
Dieu que de Le connaître °°’. 

Saint Thomas admettra donc généralement que l'activité de 
l'homme dépend premièrement et essentiellement de la volonté : 
celle-ci ne peut passer à l'acte sans une intervention de l'intelli- 
gence, tandis que tout acte de l'intelligence n’est pas précédé d'un 
mouvement volontaire. Saint Thomas l'affirme très nettement dans 
la Somme Théologique ‘. Cette solution se heurte évidemment 
à des difficultés sérieuses : car s’il y a une véritable pénétration 
mutuelle des deux facultés, comment concevoir un acte de l'intel- 
ligence où la volonté n'interviendrait point ? D'où pourrait venir 
d’ailleurs le dynamisme de l'intelligence, sinon de la volonté ? Saint 
Thomas ne dit-il pas dans le De Veritate que la volonté incline 
chaque puissance à son acte propre 7 ? 

Le Docteur Angélique ne semble pas avoir entrevu immédia- 
tement toutes les conséquences de cette doctrine : dans le De malo 
l'intelligence et la volonté sont mises sur le même niveau. Dans 
l’ordre de la spécification d’un acte, c'est-à-dire en ce qui concerne 
l'orientation déterminée d’une activité, la priorité est reconnue à 
l'intelligence ; ceci correspond d'ailleurs à la causalité formelle 
attribuée à l'intelligence vis-à-vis des actes volitifs. Dans l’ordre 
de l'exercice, c'est-à-dire du simple déploiement d’une activité, la 
priorité est accordée à la volonté, car elle est l'expression, au niveau 
des substances spirituelles, du dynamisme qui traverse tout être (2. 

Si le rapport entre l'intelligence et la volonté est tellement in- 


(9) Ibid.: Tertio modo in respectu ad res divinas, quae sunt anima superiores ; 
et sic velle est eminentius quem intelligere, sicut velle Deum et amare quam cog- 
noscere. 

F9 8. T., [, q. 82, a. 4, ad 3: Dicendum quod non oportet procedere in in- 
finitum, sed statur in intellectu sicut in primo. Omnem enim voluntatis motum 
necesse est quod praecedat apprehensio: sed non omnem apprehensionem prae- 
cedit motus voluntatis. 

9 De veritate, q. 22, a. 12, in corp.: Unde et ipsa voluntas, cum fertur super 
potentias animae, fertur in eas ut in res quasdam quibus convenit motus et ope- 
ratio, et inclinat unamquamque in propriam operationem. 


8) De Malo, q. 6, in corp. 
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time, y a-t-il encore lieu de les distinguer ? Pourquoi ne pas les 
identifier purement et simplement, puisque tout acte intellectif est 
pénétré de volonté comme tout acte volitif est traversé d'intelli- 
gence ? Spinoza rejette la distinction de ces deux facultés supé- 
rieures de l'homme ; pour lui l’activité de l'intelligence se réduit 
à une succession de jugements affirmatifs ou négatifs : ceux-ci im- 
pliquent toujours un moment volitif, de sorte que l'intelligence et 
la volonté coïncident dans l'acte concret du jugement “*. Pour 
arriver à cette conclusion, Spinoza insiste sur la distinction qui est 
à faire entre les idées et les représentations, d’une part, les idées 
et les paroles servant à les exprimer, d'autre part. Les idées ne 
peuvent être conçues comme des images de la réalité (picturas in 
tabula mutas), elles incluent toujours une affirmation ou une néga- 
tion “’”. En ce qui concerne les paroles, certains estiment que par 
la volonté ils pourraient s'opposer à ce qu'ils pensent : Spinoza 
rejette cette manière de voir, car il s'agit simplement d'une opposi- 
tion entre la pensée et l'expression verbale ; il n'admet pas non plus 
que l'homme puisse librement suspendre son jugement ; dans la 
suspension du jugement il ne serait pas question de liberté : on se 
rendrait simplement compte qu'on n'est pas arrivé à une connais- 
sance adéquate de la chose ". On ne pourrait se refuser de con- 
sentir à un objet dont on a une connaissance adéquate. Spinoza 
rejette aussi la doctrine cartésienne sur l'extension du vouloir au 
delà des frontières du connaître ; de même qu'on peut vouloir un 
nombre indéfini d'objets les uns après les autres, ainsi peut-on en 
connaître aussi un nombre indéfini. Les objets qu'on ne peut pas 


: É ue 
connaître, ne pourront jamais affecter notre vouloir “”. 


(%) Ethica, Il, 49: Voluntas et intellectus nihil praeter ipsos singulares voli- 
tiones et ideas sunt. Àt singularis volitio et idea unum et idem sunt, ergo voluntas 
et intellectus unum et idem sunt. 

(0) Jbid.: Ideas igitur veluti picturas in tabula mutas aspiciunt, et hoc prae- 
judicio praeoccupati, non vident ideam, quatenus idea est, affirmationem aut nega- 
tionem involvere. 

(#1) Jbid.: Ad secundam objectionem respondeo negando nos liberam habere 
potestatem judicium euspendendi. Nam cum dicimus aliquem judicium suspen- 
dere, nihil aliud dicimus quam quod videt, se rem non adaequate percipere. 

(2) Jbid.: Et quidem ad primam dico me concedere, voluntatem latius se 
extendere quam intellectum, si per intellectum claras tantummodo et distinctas 
ideas intelligant; sed nego voluntatem latius se extendere quam perceptiones, sive 
concipiendi facultatem. 
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Qu'il y ait un moment volitif dans tout jugement soit afhrmatif, 
soit négatif, saint Thomas l’admet pleinement ; il n'en tire cepen- 
dant pas la conclusion que l'intelligence et la volonté s'identifient. 
Pour lui ces deux facultés supérieures de l’homme ne sont pas 
seulement distinctes, mais il y a entre les deux une différence géné- 
rique ; elles ne se distinguent pas simplement comme deux espèces 
appartenant à un genre commun, leurs caractères sont tellement 
différents qu'ils appartiennent à des genres distincts. 

Comment se manifeste la différence en question ? Le processus 
cognitif se termine dans le sujet connaissant ; la connaissance est 
conçue comme l'assimilation de la forme intelligible par le sujet ; 
c'est par la forme intelligible que l'intellect réceptif passe de puis- 
sance à acte et, comme il s’agit d’une activité immanente, le sujet 
connaissant s'enrichit en accueillant en lui les formes intelligibles 
des objets connus. Il en va tout autrement de l'acte volitif : celui-ci 
pe se termine pas dans le sujet qui est à l’origine du vouloir, mais 
dans la réalité de l’objet vers lequel il tend ; il s’agit toujours évi- 
demment d’un objet connu et pour autant qu'il est connu : il n’en 
reste pas moins vrai que le dynamisme volitif n'est pas orienté vers 
une forme intelligible, mais vers la réalité des existants. Le mouve- 
ment de la connaissance et celui du vouloir suivent par conséquent 
des directions opposées *. 

Ce réalisme de la volonté, saint Thomas l’expose non seulement 
dans le De Veritate, mais aussi dans d’autres ouvrages : le fait 
au'on le trouve encore dans la Somme Théologique semble indiquer 
qu'il y est resté fidèle *‘. Pourtant cette doctrine entraîne toute 
une série de difficultés : saint Thomas dit que la volonté est orientée 
vers les choses telles qu'elles sont en elles-mêmes ; on peut se 
demander s'il en est ainsi, puisque le vouloir dépend directement 
du connaître. Nous ne voulons que ce que nous connaissons, comme 
nous le connaissons, dans la mesure où nous le connaissons : « 1g- 
noti nulla cupido », ce vieux proverbe reste toujours vrai. D'autre 
part, peut-on dire que le processus cognitif s'achève dans le sujet 
connaissant ? |] en serait ainsi si la forme intelligible était l’objet 
de la connaissance ; mais elle ne l'est pas, elle n'est qu’un moyen 
dans le processus cognitif, lequel est orienté vers les choses 5 : 


(#) De veritate, q. 22, a. 10, in corp. 
FO HESent, d27,9. |, à. 4) ST ANSE q. 82, a. 3. 
COS STI MERS ai 
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ce qu'on veut connaître, c'est bien les choses telles qu'elles sont 
dans leur réalité propre ; l’intellect n'est-il pas la « facultas entis » ? 
Ne peut-on pas dire, dans ce cas, que la connaissance est orientée 
vers les objets tels qu'ils sont en eux-mêmes ? 

Et pourtant la doctrine de saint Thomas ne manque pas de 
- fondement : il est certain que l'achèvement de l'acte cognitif réside 
dans la présence intentionnelle de l'objet auprès du sujet connais- 
sant ; d'après la philosophie du Docteur Angélique, cette présence 
est réalisée grâce à la médiation de la forme intelligible, qui actua- 
lise l'intellect réceptif. En tant qu’acte immanent, on peut dire que 
l'activité cognitive constitue un achèvement du sujet connaissant 
par l'assimilation de la forme intelligible, de l’eidos de l'objet. Le 
dynamisme volitif nous porte au delà de cette présence purement 
intentionnelle, de cet enrichissement grâce à la forme intelligible : 
qu'il s'agisse de la réalisation d'un projet, d'une prise de position, 
de l'amour à l'égard d’une personne, du désir de posséder un bien 
matériel, toujours le vouloir nous oriente vers une présence d’un 
autre ordre qu'on peut appeler réelle en comparaison de la présence 


686), Si la connaissance est orientée vers le dévoilement 


intentionnelle 
de la réalité des choses, l’acte volitif est orienté vers une possession 
réelle ou vers la réalisation d'un désir ou d’un plan d'avenir. Même 
le désir de connaître est une aspiration orientée vers une réalité, 
la réalisation de l'acte cognitif. Bien sûr, l'expression de sain: 
Thomas est elliptique et peu nuancée : elle essaie cependant de tra- 
duire une distinction qui ne manque pas de fondement. 

Avant de continuer notre exposé, résumons brièvement les prin- 
cipaux résultats de notre analyse. 

1. D'après le Docteur Angélique, il y a un parallélisme con. 
stant entre l'intelligence et la volonté ; là où il y a connaissance 
intellectuelle, ii y a aussi activité volitive. 

2. Les deux facultés supérieures de l’homme se pénètrent ré- 
ciproquement et exercent l'une sur l’autre une influence que saint 
Thomas n’a pas toujours exprimée de la même manière ; l'influence 
de l'intelligence sur la volonté est d’abord rattachée à l'ordre de la 
causalité finale, plus tard elle est conçue comme une causalité for- 
melle : l'influence de la volonté est d’abord conçue comme effi- 


@0) S, T., I, q. 82, a. 3, in corp.: Objectum intellectus est ipsa ratio boni 
appetibilis: bonum autem appetibile, cujus ratio est in intellectu, est objectum 
voluntatis. 


18 Gérard Verbeke 


ciente, plus tard elle est considérée comme une causalité finale et 
efficiente. 

3. Dans ses œuvres antérieures au De Malo saint Thomas re- 
connaît une certaine priorité à l'intelligence sur la volonté dans 
l'ordre de la perfection et de la causalité ; dans le De Malo les deux 
facultés sont mises sur le même niveau : l'intelligence est première 
dans l’ordre de la spécification, la volonté est première dans l'ordre 
de l'exercice. 

4. Saint Thomas se refuse à identifier les deux facultés ; il 
admet même une différence générique entre les deux ; celle-ci 
serait basée sur le fait que l'acte cognitif s'achève dans le sujet 
connaissant, alors que l'acte volitif est orienté vers la réalité des 
choses. 

Poursuivons maintenant l'analyse de notre sujet. 


+ & 


Après ce que nous venons de dire, on ne s'étonnera pas de 
constater que saint Thomas poursuit jusqu'au bout le parallélisme 
entre la vie cognitive et la vie volitive. À la base de notre dévelop- 
pement cognitif, il y a une connaissance fondamentale qui n’est pas 
purement et simplement acquise comme les autres connaissances ; 
elle appartient à la nature même de notre faculté cognitive, elle 
est connaturelle à notre intelligence : ce qui ne veut pas dire qu “elle 
y soit toujours à l’état de connaissance actuelle ; pour arriver à ce: 
niveau, notre intelligence a besoin d'être actualisée par le contact: 
avec le monde. C'est la raison pour laquelle saint Thomas considère 
cette connaissance comme habituelle. | 

Les mêmes principes sont appliqués au domaine de la vie voli-. 
tive : ici également saint Thomas admet un vouloir fondamental. 
qui est à l'origine de tous les actes particuliers et qui en constitu 
l'unité : tous les actes volitifs qui se succèdent au cours de notr 
vie, se situent par conséquent à l’intérieur de ce vouloir fonda: 
mental ®?. En langage de philosophie contemporaine on dirait qu 
ce vouloir fondamental est « englobant » : il embrasse tout obje 
particulier de nos actes volitifs, mais il contient aussi l'acte lui 
même et le sujet qui est à l’origine de cet acte ; par le fait même 


! De veritate, q. 22, a. 5, ad 3: Dicendum quod intellectus aliquid naturs 
Jiter Rae sicut et voluntas aliquid naturaliter vult, 
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notre vie volitive se présente comme un vouloir intégral, un vouloir 
qui ne laisse rien en dehors de ses perspectives. 

Pourquoi ce vouloir fondamental ? La raison en est la même 
que pour la vie cognitive ; si tel objet est voulu en raison de tel 
autre, et ce dernier en raison d'un autre encore, on ne peut remonter 


- 


à l'infini dans cette série ascendante ; il faudra en venir finalement 
à un objet qui est voulu pour lui-même sans référence à autre chose. 
S'il n'en était pas ainsi, on ne pourrait jamais vouloir quoi que ce 
soit ; aucun acte particulier ne pourrait se réaliser, parce que la 
base manquerait, ou si l'on veut, la source où chacun des actes 
puise son dynamisme. Comme il y a dans notre vie cognitive au 
moins un objet qui n'est pas purement et simplement acquis, ainsi 
dans notre vie volitive y a-t-il au moins un objet qui est voulu pour 
Jui-même “*. 

Quel est maintenant cet objet ? Saint Thomas le désigne d’abord 
comme le bien en général, le bien dans toute l'étendue de cette 
notion (‘”. Pour le Docteur Angélique cette étendue ne connaît pas 
de limites ; le bien est un attribut transcendantal de l'être : tout ce 
qui est, dans la mesure où il est, présente de la valeur “‘. Si le bien 
est une notion transcendantale, elle embrasse tous les objets parti- 
culiers de notre vouloir ; il en résulte d'ores et déjà que ces objets 
ne sont pas simplement juxtaposés les uns à côté des autres, sans 
lien qui les unirait ; ils font tous partie de cette valeur transcendan- 
tale, qui est l’objet de notre vouloir fondamental ; tous les objets 
de nos actes volitifs sont donc unis entre eux, on pourrait même 
dire que tous ensemble ils ne constituent qu'un seul objet, car ils 
sont toujours des aspects particuliers de la même valeur trans- 
cendantale. Notre vouloir n’est donc pas dispersé ; quelle que soit 
la variété qu'il présente, quelle que soit la multiplicité d'objets 
qu'il poursuit, il est fondamentalement un. Nos actes volitifs se 


(88) S, T., I-II, a. 10, a. |, in corp.: In omnibus autem, ea quae non per se 
insunt, reducuntur ad aliquid quod per se inest, sicut in principium. Et ideo ne- 
cesse est quod, hoc modo accipiendo naturam, semper principium in his quae 
conveniunt rei, sit naturale, Et hoc manifeste apparet in intellectu: nam principia 
intellectualis cogniticnis sunt naturaliter nota. Similiter etiam principium motuum 
voluntariorum oportet esse aliquid naturaliter volitum. 

(89) Jbid.: Hoc autem est bonum in communi, in quod voluntas naturaliter 
tendit. 

MPDePverntate, dl a. dl, 10 corp: q 21, a 2: I Sent, d..8,.q.0l, a. 3: 
Summa contra Gentiles, Il, 43: III, 20; In Boëthium de hebdomadibus, lectio 2, 
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meuvent toujours à l'intérieur de la même valeur fondamentale ; 
les actes volitifs d’une existence humaine ne pourraient s’écarter 
de cette unité englobante. 

Parmi les notions premières de notre savoir, saint Thomas met 
la notion de bien, à côté de celle de l'être ; personne ne s'en éton- 
nera, puisqu'il s’agit d'un attribut transcendantal “”. Notre con- 
naissance du bien est donc aussi fondamentale que celle de l'être ; 
or elle n’est possible qu’en fonction d'un dynamisme transcendantal, 
existant en nous et embrassant la réalité tout entière. Cependant 
ce dynamisme est « habituel », tout comme la connaissance des 
premiers principes est habituelle : comment serait-il possible de 
poursuivre en acte un bien qu'on ne connaît qu'habituellement ? 
La connaissance habituelle des premiers principes, et notamment 
la connaissance du bien, conditionne par conséquent un vouloir 
habituel, qui n’est actualisé que dans et par le contact avec le con- 
cret. 

L'objet de notre vouloir fondamental est appelé aussi par saint 


(42) 


Thomas la fin dernière : cette fin n'est pas dernière au sens 


chronologique du terme : sous ce rapport le propre de l’homme es 


de ne pas avoir de fin dernière ; il n'y aura pas un dernier acte d 
volition, un dernier vouloir, qui constitue le terme d’une série ; le 
vouloir humain est dépassement, passage d'un acte à un autre, dan 
une aspiration sans terme ; puisque l'existence humaine continu 
au delà de la mort, le vouloir humain ne connaîtra pas de fin. Saint 
Thomas compare la fin dernière aux premiers principes dans l'ordr 
de la démonstration ; ce sont les principes qui sont connus par eux 
mêmes, qui n'empruntent pas leur intelligibilité à d’autres prin: 
cipes "”. [Il s’agit donc d'une fin qui est voulue pour elle-même, qu 
n'emprunte pas sa valeur à une fin plus fondamentale : on pourrai 
dans ce sens parler d'une fin « première », comme on parle de 
premiers principes: elle constitue, en effet, une sorte d'intention: 
nalité première, qui englobe toutes les fins particulières que nou: 
poursuivons ; c'est ce qui anime tous nos actes volitifs particulier 


(1) Quodl., q. 8, a. 4: Et similiter in intellectu insunt nobis etiam naturalite 
quaedam conceptiones omnibus notae, ut entis, unius, boni et hujusmodi, a quib 
eodem modo procedit intellectus ad cognoscendum quidditatem uniuscujusque rei 
per quem procedit a principiis per se notis ad cognoscendas conclusiones. 

F9 S.T., II, q. 10, a. 1, in corp. 

(%r Ibid.: Et etiam ipse finis ultimus qui hoc modo se habet in appetibilibud 
sicut prima principia demonstrationum in intelligibilibus, | 
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qui eux poursuivent une valeur déterminée : celle-ci est ce qu'elle 
est en vertu de notre vouloir fondamental. 

Î y a une troisième expression par laquelle saint Thomas essaie 
de traduire l'objet de notre vouloir premier : tout ce qui se situe 
dans la ligne des aspirations naturelles du sujet voulant, comme 
l'existence, la vie, la connaissance de la vérité et autres objets 
semblables “*. Si on s'en tient à l'expression générale telle qu'elle 
est formulée par le Docteur Angélique, elle est aussi large, aussi 
englobante que les deux expressions précédentes : c’est en somme 
ce qui répond à l'aspiration fondamentale de l’homme. Les exemples 
donnés constituent déjà une certaine « particularisation » d’après 
un schème néoplatonicien bien connu : l'existence est fondamen- 
tale en ce sens qu'elle conditionne toute autre valeur : c'est par 
notre présence au monde que celui-ci nous apparaît comme un 
bien ; il est une valeur en fonction du dynamisme qui anime notre 
existence ; en d'autres termes, c'est en fonction de notre existence 
que toute autre valeur est poursuivie. Notre existence se manifeste 
comme une unité vivante, comme déploiement d'une activité im- 
manente ; c'est pourquoi la vie est un des objets de notre aspira- 
tion ; il en est de même de la connaissance vraie qui est la mani- 
festation la plus noble de notre activité vitale ; plus parfaite que la 
nutrition, que la croissance, que la connaissance sensible, elle est 
le point culminant de nos possibilités et de nos aspirations. Il est 
indéniable cependant que ces exemples nous acheminent vers des 
valeurs particulières et progressivement vers des actes volitifs con- 
crets : comme l'insinue le Docteur Angélique, ceux-ci se rattachent 
à notre vouloir fondamental, par ce qu'on pourrait appeler des 
« particularisations » progressives “). Entre l'acte par lequel je veux 
étudier l'éthique d'Aristote et l'aspiration au bien, il y a une 
série d'’intermédiaires qui m'ont acheminé progressivement vers cet 
acte concret ; ce vouloir concret est inconcevable dans un autre 
contexte, c'est-à-dire sans la présence d’autres vouloirs qui ont pré- 
cédé celui-ci ; il est peu probable qu'un ouvrier des charbonnages 
veuille étudier l'éthique d’Aristote. Les intermédiaires entre le 
vouloir fondamental et un acte volitif déterminé sont ce que nous 


(4) Jbid.: Et universaliter omnia illa quae conveniunt volenti secundum suam 


naturam. 
(45) Jbid.: Quae omnia comprehenduntur sub objecto voluntatis, sicut quaedam 


patticularia bona, 
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avons appelé les « particularisations » progressives. Nos actes volitifs 
présents sont fonction d'actes volitifs antérieurs : ceci confirme 
l'idée sur laquelle nous avons insisté déjà plusieurs fois, à savoir 
que tous nos actes volitifs s'insèrent les uns dans les autres et sont 
reliés par un vouloir fondamental. 

Saint Thomas attribue à ce vouloir premier des caractères qui 
étonneront le lecteur moderne : il dira que ce vouloir est « naturel ». 
Ne faut-il pas dire avec certains philosophes contemporains que le 
propre de l’homme est de ne pas avoir une nature “° ? Ne faut-il 
pas séparer catégoriquement du monde de la nature les phéno- 
mènes conscients avec la transparence d’un sujet qui les carac- 
térise ? D'un côté, c'est le déterminisme, l’enchaînement nécessaire 
des événements, chacun étant déterminé par des antécédents ; de 
l’autre côté, c’est la liberté, la négativité, l'absence d'insertion dans 
le déroulement inéluctable des événements naturels, c'est la prise 
de recul par rapport au monde matériel et de ses lois. Certains 
philosophes, surtout depuis Descartes, ont une tendance à accentuer 
la divergence du monde de l’esprit et de celui de la nature, du con- 
scient et du physique : ils se refuseront même à utiliser en philo- 
sophie des notions transcendantales à cause de l’hiatus profond 
qui sépare la conscience de la nature. Telle n’est pas la position de 
saint Thomas : les notions transcendantales avec l’analogie qui les 
caractérise, y jouent un rôle essentiel. A:-t-il tort de regarder la con- 
science comme un mode d'être ? Nullement, pourvu qu’on n'oublie 
pes les caractères propres du monde spirituel par rapport à la ma- 
tière. 

Chez le Docteur Angélique, le terme « nature » a une signifi- 
cation beaucoup plus large que dans le langage contemporain : 
certes, la nature s'applique premièrement au principe interne des 
êtres changeants, c'est-à-dire des êtres composés de matière et de 
forme, mais dans un sens plus large la nature désigne ce qui est 
essentiel à toute substance, ce qui lui appartient de par ce qu'elle 
est dans son essence. Pour comprendre cette doctrine, on doit se 
rendre compte que pour saint Thomas tout être a une essence : 
avoir une essence est un attribut transcendantal de l'être, à savoir 


(9 J. P. SARTRE, L'existentialisme est un humanisme. Paris, 1946, p. 36: « Si, 


en eff 'exi LES LE É : à 
effet, l'existence précède l'essence, on ne pourra jamais expliquer par réfé- 


rence à une nature humaine donnée et figée: autrement dit, il n’y a pas de déter- 
minisme, l'homme est libre, l'homme est liberté ». 
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l'attribut « res », rattaché au verbe « reor, reris » “’. Puisque l'être 
est la source et le fondement de toute intelligibilité, il faut que 
chaque être ait une essence, chaque réalité doit avoir une structure 
intelligible : chaque être est donc «res », il peut être objet de pensée, 
il est « eidos » "*. Cette structure intelligible ne se retrouve pas 
uniquement dans le monde matériel, mais aussi dans le monde de 
l'esprit : on peut donc parler de la nature de l'esprit ou de la na- 
ture de la volonté. 

Jl n'en reste pas moins vrai que la nature présente toujours une 
structure déterminée ; saint Thomas dira qu'elle est « determinata 
ad unum », elle est orientée vers l’accomplissement d'une activité 
déterminée. Sous ce rapport, la nature s'oppose malgré tout à la 
volonté, dont le propre est de ne pas être déterminée, mais d’être 


#9. Comment concilier le déterminisme d'un 


maître de ses actes 
vouloir naturel avec l'autonomie de l’acte volontaire ? Saint Thomas 
essaiera de répondre à cette question en faisant remarquer que 
l'acte volitif est basé sur un vouloir naturel. D’après le Docteur An- 
gélique, les facultés telles que l'intelligence et la volonté, découlent 
de l'âme par un processus d’émanation ; ceci veut dire que les plus 
parfaites s'y rattachent le plus directement et que les moins parfaites 
en proviennent par l'intermédiaire des premières. S'il en est ainsi, 
chacune des facultés, et c’est vrai surtout des plus parfaites, traduira 
à sa manière la situation ambiguë de l’âme humaine ; celle-ci est 
considérée comme forme substantielle d’une matière indéterminée, 
mais elle est en même temps forme subsistante, ce qui veut dire 
qu'elle présente une certaine indépendance, une certaine autonomie 
vis-à-vis de la matière. La volonté découle de l'âme humaine ; elle 
sera donc dans le domaine du vouloir l'expression de l'ambiguïté 
humaine : elle sera en même temps un dynamisme naturel qui est 


(47) ] Sent., d. 25, q. |, a. 4, in corp.: Hoc nomen ens et res differunt, secun- 
dum quod est duo considerare in re, scilicet quidditatem vel rationem ejus et esse 
ipsius; et a quidditate sumitur hoc nomen res. — II Sent., d. 37, a. |, a. |, in corp. 

(8) De veritate, q. |, a. 1: Non autem invenitur aliquid affirmative dictum 
quod possit accipi in omni ente nisi essentia ejus secundum quam esse dicitur: 
et sic imponitur hoc nomen res, quod in hoc differt ab ente secundum Avicennam 
in principio Metaphys., quod ens sumitur ab actu essendi, sed nomen rei expri- 
mit quidditatem sive essentiam entis. 

(9) S, T., L-il, a. 10, a. |, ad 1: Est autem alius modus causandi proprius 
voluntati, quae est domina sui actus, praeter modum qui convenit naturae, quae 


est determinata ad unum, 
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à l'origine d'actes libres ; on pourrait dire que chez l'homme la 
liberté s'enracine dans une tendance naturelle ©”. Saint Thomas 
dira que le mouvement propre de la nature doit se retrouver dans 
une certaine mesure (quantum ad aliquid) au cœur de la vie voli- 
tive 7. 

D'autre part, le déterminisme du vouloir naturel dépend direc- 
tement de l'extension de l’objet de ce vouloir. Si on dit que la 
nature est « determinata ad unum », on doit s'interroger avec pré- 
cision sur la signification de cet « unum ». Celui-ci peut avoir une 
extension générique, une extension spécifique, ou bien s'appliquer 
uniquement à un cas individuel ; d’après l'extension de l'objet la 
tendance en question sera plus ou moins ouverte, elle présentera 
un degré plus ou moins élevé de plasticité et d'adaptation. Quand 
il s’agit de la volonté, le dynamisme fondamental présente une 
ouverture transcendantale ; l’unum du vouloir premier embrasse 
toutes les valeurs particulières, tous les objets d'actes volitifs con- 
crets, il embrasse en même temps ces actes eux-mêmes et le sujet 
qui en est le principe. On voit de la sorte que le vouloir naturel 
ne constitue pas un obstacle à la liberté, il n'empêche pas la sub- 
sistance ou l'autonomie de nos actes, ceux-ci s’enracinent dans ce 
vouloir fondamental : ils le peuvent parce que l’objet de ce vouloir 
est transcendantal, il est tellement ouvert qu'il n'exclut aucune 
valeur particulière ; notre vouloir, de par son orientation fondamen- 
tale, est donc ouverture sur la totalité des valeurs ?. 

Saint Thomas se demande aussi si notre vouloir premier est 
pénétré de nécessité. Ÿ a-t-il à la base de notre vie volitive avec 
toute la variété de manifestations qui s’y rencontre, un dynamisme 
nécessaire, une orientation inéluctable dont le vouloir ne pourrait 
jamais se détourner ? La question n'est pas sans importance, car 
dans l’affirmative on se heurte à une série de difficultés qui, à pre- 
mière vue, semblent insurmontables. Comment l’homme peut-il 
être libre, si à la base des actes volitifs il y a un vouloir nécessaire ? 
La nécessité peut-elle être source de liberté ? Le propre de la liberté 


n est-ce pas la contingence du vouloir ? Si un vouloir est nécessaire, 


COST el 77 Master 7 


61 ; 
HAS UT. IL a 0r at pad quia voluntas in aliqua natura fundatur, 


necesse est quod motus proprius naturae, quantum ad aliquid, participetur in 
voluntate. 


PET SI a 10e 
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il suivra inéluctablement son cours : peut-on encore dire dans ce cas 
que le sujet voulant est maître de ses actes ? Si on répond que la 
hberté provient du fait que les valeurs concrètes ne répondent pas 
pleinement à notre aspiration fondamentale, d'où il résulterait que 
nous ne soyons pas déterminés par elles, on ne fait qu'accentuer 
la diffculté signalée à l'instant : car dans ce cas notre liberté sur- 
girait comme par hasard du fait que notre existence se passe dans 
un monde de valeurs finies ; si les valeurs qui nous sont offertes 
étaient plus parfaites, notre vouloir ne pourrait plus s’en détourner 
et les poursuivrait nécessairement. On peut se demander dans ce 
cas s'il est bien possible de vouloir quelque chose ; ne doit-on 
pas sombrer finalement dans une inaction totale, si aucune valeur 
concrète ne répond adéquatement à notre aspiration fondamentale ? 
Dans la même ligne d'idées, on doit se demander si on peut con- 
cevoir la vie volitive comme une tendance orientée de façon néces- 
saire vers un objet ; si la volonté se réduit finalement à un mouve- 
ment nécessaire, en quoi diffère-t-elle encore des événements du 
monde physique ? 

Pour affronter ces difficultés, saint Thomas distingue deux 
aspects dans notre vouloir, l'exercice de l'acte et la spécification 
de l'acte. Dans le domaine de l'exercice de l’acte, aucun vouloir 
n'est vraiment nécessaire, parce qu'il est possible de détourner 
l'attention de n'importe quel objet *). Cette réponse demande un 
mot d'explication : le propre du vouloir humain est d’être intégral, 
il comprend non seulement l'objet, mais également l'acte et le sujet 
voulant ; on peut dire de la sorte que l’acte libre est un vouloir à 
la seconde puissance, parce qu'il implique le vouloir de son propre 


(54) 


vouloir °*, Le vouloir humain n'est pas déterminé non plus par 


l'acte volitif comme tel, parce que celui-ci est une valeur particulière 


comme une autre, se détachant sur l'horizon transcendantal de notre 


(55) 


aspiration profonde *. Que l'attention joue un rôle de premier ordre 


(63) S, T., III, q. 10, a. 2, in corp.: Primo ergo modo, voluntas a null 
objecto ex necessitate movetur: potest enim aliquis de quocumque objecto non 
cogitare, et per consequens neque actu velle illud. 

(54) De veritate, q. 22, a. 12, in corp.: Et similiter voluntas vult se velle, et 
intellectum intelligere, et vult essentiam animae, et sic de aliis. 

55) De Malo, a. 6, in corp.: Dico autem ex necessitate quantum ad determi- 
nationem actus, quia non potest velle oppositum:; non autem quantum ad exerci- 
tium actus, quia potest aliauis non velle tunc cogitare de beatitudine; quia etiam 
ipsi actus intellectus et voluntatis particulares sunt. 


5) PR Gérard Verbeke 


dans la constitution de l'acte libre, personne ne le contestera ; elle 
intervient directement dans la préparation du jugement de valeur, 
qui est l'essence même de tout acte volitif ©”. C'est pourquoi saint 
Thomas cherche le fondement de l'acte libre dans la constitution 
d'un jugement de valeur, l'acte lui-même n'étant que la conséquence 
nécessaire de ce jugement (7. 

Si saint Thornas se refuse d'admettre une nécessité quelconque 
dans l'exercice du vouloir, il n'entend pas exclure par là le dyna- 
misme qui est en nous de par notre être même ; ce dont il veut 
parler, ce sont les actes volitifs conscients qui surgissent de ce dyna- 
misme fondamental sans se confondre avec lui. Dans ce domaine 
le Docteur Angélique estime qu'aucune nécessité ne pénètre nos 
actes volitifs, parce que le vouloir lui-même, l'exercice de notre 
activité volitive, ne se présente pas à nous comme une valeur ab- 
solue. On peut détourner l'attention de n'importe quel objet, aussi 
du vouloir lui-même en tant que valeur particulière. 

Il n'en est pas de même dans le domaine de la spécification de 
l'acte : si un objet est saisi comme une valeur à tout point de vue, 
s’il ne présente aucun aspect négatif, alors il devient le terme d'un 
vouloir nécessaire, du moins si on veut quelque chose (”. Cette 
dernière restriction est apportée par saint Thomas en raison de ce 
qui précède : il reste toujours possible de détourner l'attention d’un 
pareil objet et dans ce cas l'exercice de l’acte volitif est enrayé. 

D'après cette doctrine l’homme est vraiment le maître de son 
vouloir, parce qu'il est le maître de son attention ; il est en notre 
pouvoir d'orienter notre attention dans tel sens ou dans tel autre, 


69 CF. P. RicŒur, Philosophie de la volonté. Le volontaire et l’involontaire. 
Paris s. d., p. 142-155, notons surtout p. 150: «L'attention dans la motivation 
naissante et môûrissante marque définitivement la différence du motif et de la 
cause »; p. 153: « Selon nous le moi superficiel, c'est l'attention omise. Notre moi 
profond, c'est notre pouvoir d'attention aux valeurs les plus graves et les plus 
rares ». 

(69 Summa contra Gentiles, Il, 48: Horum igitur haec sola libere judicant 
quaecumque in judicando seipsa movent. Nulla autem potentia judicans seipsam 
ad judicandum movet nisi supra actum suum reflectatur : oportet enim, si se ad 
judicandum agit, quod suum judicium cognoscat. Quod quidem solius intellectus 
est. 

9 S, T., I-IL, q. 10,.a. 2, in corp.: Unde si proponatur aliquod objectum 
voluntati quod sit universaliter bonum et secundum omnem considerationem, ex 


necessitate voluntas in illud tendet, si aliquid velit: 


non enim poterit velle opposi- 
tum. 
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nous pouvons aussi la détourner de la considération d'un objet “°. 
Cette orientation de notre attention signifie en somme que nous 
sommes à l'origine de notre jugement de valeur : celui-ci est com- 
parable à un champ visuel dont l'homme détermine également la 
structure ; certaines figures sont mises à l'avant-plan, parce qu'elles 
sont au centre de notre attention et par le fait même ce qui les en- 
toure devient un arrière-fond plus ou moins vague. La constitution 
du jugement de valeur se fait par un procédé analogue : quand il 
s'agit d'un acte important, on prend en considération les différents 
éléments d’une situation donnée ; ceci nous amènera à « valoriser » 
un des éléments plus que les autres, à le mettre au centre de notre 
attention et à laisser les autres dans la pénombre de l'arrière-fond. 

En résulte-t-il que saint Thomas réduit l’acte volitif à l’élabo- 
ration d'un jugement ? Nullement, car s’il en était ainsi, ce serait 
l'identification de l'intelligence et de la volonté, alors qu'il admet 
une différence générique entre les deux facultés de l'âme. Si 
l'essence de l'acte volitif réside dans un jugement de valeur, c'est 
que la volonté n'est pas étrangère à sa constitution ; saint Thomas 
l'appelle un « liberum arbitrium » ou « liberum judicium » : il ne 
s'agit pas d'un jugement spéculatif, mais d'une prise de position 
vis-à-vis d'une situation donnée. Toute conduite humaine contient 
donc implicitement un jugement de valeur sur les hommes et sur les 
choses. Le Docteur Angélique se demande dans la Somme contre 
les Gentils, si un pur esprit peut commettre une faute morale ; on 
est enclin à donner une réponse négative : la faute morale contient 
une erreur de Jugement ; celui qui commet une faute se trompe sur 
la valeur réelle des choses ; un pur esprit ne peut pas se tromper : 
comment peut-il commettre une faute ? Saint Thomas répond que 
même un pur esprit peut commettre une faute par défaut de con- 
sidération (inconsideratio), en détournant l'attention de certains 
éléments qui ont de l'importance pour l’agir. Car il appartient tou- 
jours au sujet voulant d'orienter son attention dans un sens ou dans 
autre", 


Saint Thomas dit de l’homme qu'il est à la limite du temps et 


67) Jbid.: Alia autem quaelibet particularia bona, inquantum defciunt ab 
aliquo bono, possunt accipi ut non bona: et secundum hanc considerationem, 
possunt repudiari vel approbari a voluntate, quae potest in idem ferri secundum 
diversas considerationes. 

(9%) Summa contra Gentiles, lil, 110. 
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de l'éternité ‘‘ : s'il en est ainsi, cette ambiguïté doit se manifester 
aussi dans le vouloir humain : on doit pouvoir dire de cette activité 
si caractéristique de l’homme qu'elle est à la limite du temps et de 
l'éternité : si « agere sequitur esse », il faut bien que l'activité soit 
l'expression de la structure essentielle d'un être. 

Le vouloir humain se développe dans le temps ; il est une suc- 
cession d’actes temporalisés qui, tout en étant unifiés par une aspi- 
ration profonde, sont dispersés dans le temps ; à chacun de ces 
actes on peut assigner une date qui lui est propre et qui le sépare 
des autres actes, de ceux qui le précèdent et de ceux qui suivront. 
Chacun de nos actes volitifs est donc fonction du temps, ce qui veut 
dire avant tout qu'on retrouve en lui les trois dimensions du temps : 
il dépend d’abord du passé en ce sens qu'il s'insère dans une série 
d'autres actes volitifs : ce qu’on veut à l'heure actuelle dépend en 
partie d'actes volitifs antérieurs, très souvent même le vouloir 
actuel n’est que l'explicitation d'un vouloir précédent ; si j'étudie la 
pathologie, c'est parce que j'ai voulu faire des études de médecine. 
Dans toute vie humaine il y a des lignes de conduite qui se des- 
sinent progressivement, des valeurs qui sont mises graduellement au 
centre des préoccupations, des projets dont les contours se pré- 
cisent avec le temps et qui orientent l’activité. Saint Thomas se 
servira, pour désigner ces lignes de conduite, du terme « habitus » 
qui dans le cadre de sa pensée a une signification particulièrement 
riche et variée ; ce terme est utilisé dans le domaine de la connaïis- 
sance, quil s'agisse de la connaissance des premiers principes, de 
la connaissance de soi ou d'une connaissance acquise et possédée 
d'un façon stable ; le Docteur Angélique se sert du même vocable 
dans le domaine de l'agir, soit en rapport avec la loi naturelle, pré- 


(9 In librum de Causis, Prop. 2 (ed. SAFFREY, p. 16): Et similiter anima est 
ultimus terminus aeternitatis et principium temporis. — Il s'agit de la proposition 
116 de Proclus: Omnis anima participabilis substantiam quidem aeternalem habet, 
operationem autem secundum tempus. — S. Thomas, dans son commentaire, 
applique ce texte aux âmes des corps célestes: nous croyons cependant que, d’après 
lui, le texte peut s'appliquer aussi à l’homme: cf. Summa contra Gentiles, Il, 68: 
Et inde est quod anima intellectualis dicitur esse quasi quidam horizon et con- 
finium corporeorum et incorporeorum, inquantum est substantia incorporea, cor- 
poris tamen forma; IV, 55: Homo enim cum sit constitutus ex spirituali et corporali 


natura, quasi quoddam confinium tenens utriusque naturae, ad totam creaturam 
pertinere videtur. 
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sente en nous d'une manière habituelle ?, soit en rapport avec 
les comportements acquis par la répétition des mêmes actes. L'ha- 
bitus lui aussi est essentiellement temporalisé : l'agir humain se 
rattache aux actes antérieurs, parce que ceux-ci après leur appari- 
tion ne disparaissent pas purement et simplement dans le néant ; 
si un habitus peut se constituer progressivement, c'est qu'un acte 
volitif en évoque un autre du même genre, que la mise en évidence 
d'une valeur est déjà une sorte d'engagement pour l'avenir !‘*. 
Chacun de nos actes volitifs est donc de par sa nature référence à 
d'autres actes, liaison avec d'autres actes, il n’est pas surgissement 
arbitraire, sans lien avec ce qui précède. Dans la succession de nos 
actes, il n'y a pas de véritable rupture, il n'y a point d’hiatus total : 
les actes s'appellent réciproquement et des lignes de conduite se 
constituent progressivement. 

L'acte volitif se rattache aussi au contexte de la situation pré- 
sente, il est l'acte d'une existence concrète située dans l’espace et 
dans le temps. Chaque moment de notre existence est unique : il 
est original au point de ne se réaliser qu'en un seul exemplaire, tout 
en étant préparé par les moments précédents. L'acte volitif n’est 
pas seulement l'acte d’une puissance de l'âme, c’est l’homme qui 
agit et qui veut par l'intermédiaire de ses facultés ; l'acte volitif 
est donc un acte humain, l’homme entier y est engagé, tout le sujet 
humain y prend part. Et comme un acte est toujours concret, se rap- 
porte toujours à une situation déterminée, l'acte volitif sera en 
même temps somatique et sensitif : le corps humain y prend part, 
comme la sensibilité humaine y est engagée. L'homme n'est-il pas 
une unité d’après la doctrine la plus authentique du Docteur Angé- 
lique ? Sans doute l’homme est complexe ; il peut y avoir des con- 
flits : le vouloir peut s'opposer aux mouvements de la passion, mais 
quand il s’agit d'une valeur concrète, la vie sensitive y intervient 
toujours d’une manière ou d’une autre, puisque l'individuel concret 
n'est saisi que par un retour réflexif à l'expérience sensible. Dans 


(52) S, T., LA], q. 94, a. |: Et hoc modo quia praecepta legis naturalis quando- 
que considerantur in actu in ratione, quandoque autem sunt in ea habitualiter 
tantum, secundurn hunc modum potest dici quod lex naturalis sit habitus. Sicut 
etiam principia indemonstrabilia in speculativis non sunt ipse habitus principio- 
rum, sed sunt principia quorum est habitus. 

(83) S, T., I-I, q. 75, a. 4, in corp.: Unum peccatum posset esse causa alte- 
rius, sicut unus actus humanus potest esse causa alterius... ex actibus enim cau- 
santur dispositiones et habitus inclinantes ad similes actus, 
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ce domaine on peut se rendre compte combien le vouloir est fonction 
du connaître selon la doctrine de saint Thomas : quand il s’agit de 
la connaissance intellectuelle du monde matériel, il fait appel, d'une 
part, à l’intellect agent et, d’autre part, au retour réflexif sur l'expé- 
rience sensible. L'intellect agent est postulé pour sauvegarder le 
caractère spirituel du savoir intellectuel : comment une réalité ma- 
térielle peut-elle être présente dans une faculté spirituelle ? Saint 
Thomas ne pose pas cette question à propos de la volonté : il ne se 
demande même pas s’il faut une « volonté agente » afin de rendre 
possible le contact entre le monde matériel et une puissance spiri- 
tuelle ;: ce contact se réalise directement au niveau de la connais- 
sance ; la saisie d'un objet particulier contient déjà un moment 
volitif, puisque le vouloir se rapporte aux objets tels que nous les 
connaissons. La saisie sensitive et intellectuelle d'une réalité con- 
crète sera donc la condition nécessaire et suffisante d'un acte volitif 
se rapportant à cette réalité dans le contexte unique de sa situation 
spatio-temporelle. S'il est vrai que le passé prépare le présent, il 
est vrai aussi que le présent est fonction de lui-même : le présent 
est élaboré par tout le sujet humain et l'acte volitif est l'expression 
de cette élaboration. 

Unité du présent et du passé, l’activité humaine est en même 
temps une référence à l'avenir ; les actes volitifs que nous posons 
maintenant conditionnent dans une certaine mesure ceux qui sui- 
vront ; par ailleurs, ce que nous faisons ou décidons à l’heure actuelle 
est amené par nos projets d'avenir. On peut dire de la sorte que le 
présent se projette dans l'avenir et que l'avenir se retourne vers le 
présent. On a dit de l’homme qu'il est « ein Wesen der Môglich- 
keit » ; saint Thomas dira qu'il est un acte en puissance, se réali- 
sant progressivement au fil du temps par des actes qui se suivent et 
qui constituent chacun une victoire sur le caractère potentiel de 
l'existence. Si l'homme £e projette constamment vers l'avenir, c’est 
que son existence est inachevée, elle est à faire ;: on est ici à une 
des sources de la vie morale : celle-ci se rattache directement au 
caractère inachevé de notre existence et elle s'occupe de l’achève- 
ment de celle-ci ; elle s'occupe de ce qu'il y a faire dans le monde, 
dans la société humaine et dans la vie individuelle. Ce que nous 
réalisons au fil du temps est donc commandé dans une certaine 
mesure par les intentions ou les projets qui nous animent. Il n’en 
reste pas moins vrai que chaque vouloir est précaire : aucun vouloir 
n'est totalement définitif ; il n'en va pas comme dans le mythe de 
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la République de Platon où nous choisissons une fois pour toutes 
notre mode d'existence ‘‘* ; quelle que soit la résolution que nous 
ayons prise, tous les chemins s'ouvrent devant nous à chaque in- 
stant de notre vie. Notre vie volitive ne présente donc pas une con- 
tünuité rigoureuse, une continuité telle que le choix d’une ligne de 
conduite impliquerait nécessairement une série d’autres actes : certes, 
cette continuité ne fait jamais défaut, mais elle est pénétrée aussi 
de discontinuité, en ce sens que l'acte volitif n'est pas le résultat 
pur et simple des facteurs antécédents, comme il n’est pas condi- 
tionné nécessairement par une intentionnalité se rapportant à 
l'avenir. 

On s'est demandé ci-dessus comment nous ne sombrons pas 
dans l'inaction, puisque nous ne trouvons devant nous que des 
valeurs particulières alors que nous sommes animés d’une aspiration 
transcendantale. La raison s’en trouve précisément dans le carac- 
tère temporel de notre vouloir : si notre vouloir est temporalisé, il 
lui sera essentiel de se réaliser dans et par des actes successifs ; il 
ne sera pas une saisie totale et complète de l’objet de notre vouloir 
premier ‘‘”). Bien sûr, notre vouloir se réalise dans l'insatisfaction ; 
il est à chaque instant une fuite vers l'avenir ; nous reportons vers 
le futur l'insatisfaction du mement présent ; nous devons sans cesse 
reporter nos aspirations vers un avenir incertain sans doute, mais 
plein de promesses. Tout acte volitif est une blessure ; l’homme 
essaie de combler une aspiration transcendantale avec des valeurs 
finies. On comprend de ce point de vue qu’Albert Camus a comparé 
l'homme à Sisyphe, qui d’après la mythologie grecque avait été con- 
damné à porter sans cesse un bloc de rocher sur une colline, d’où 
il dévalait chaque fois. 

Ici nous touchons l’autre aspect de notre vouloir, son caractère 
supratemporel. Ainsi que nous l'avons insinué dans ce qui précède, 
notre vie volitive n’est pas simplement une succession d'actes qui 
glisseraient irrémédiablement dans le passé comme les moments du 
temps ; le passé est conservé dans le présent, et l'avenir s'y fait 
sentir aussi comme un projet à réaliser, Le présent du vouloir con- 


(51) PLATON, La République, X, 617 d ssq. 

(55) La connaissance humaine se réalise elle aussi par des actes successifs; 
on ne saisit pas en une fois la totalité de l’objet. Cf. S. T., I, q. 85, a. 5, in corp.: 
Et similiter intellectus humanus non statim in prima apprehensione capit perfectam 
rei cognitionem, sed primo apprehendit aliquid de ipsa, puta quidditatem ipsius 
rei, quae est primum et proprium objectum intellectus, et deinde intelligit pro- 
prietates et accidentia et habitudines circumstantes rei essentiam. 
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tient donc beaucoup plus ‘que le donné de l'instant actuel, il con- 
tient en même temps les actes du passé et ceux de l'avenir. C'est 
pourquoi le repentir a un sens : revenir sur un acte qui serait tombé 
irrémédiablement dans le néant serait peine perdue ; il en est tout 
autrement si le vouloir passé est encore présent dans les actes de ce 
moment-ci. On comprend de la sorte que la responsabilité humaine 
ne porte pas uniquement sur le moment présent, mais aussi sur les 
actes du passé et même sur les projets d'avenir ; à chaque instant 
l'homme est donc responsable de sa vie tout entière, parce que tous 
nos actes volitifs se tiennent, ils sont rattachés les uns aux autres, 
ils sont tous présents d'une certaine manière à chaque moment de 
notre vie. Cette « présence totale » du vouloir à lui-même constitue 
déjà un dépassement par rapport à l'écoulement du temps ; c'est 
en cela que réside finalement l'identité vécue : à chaque moment de 
notre vie nous vivons la totalité de la même existence ; les jalons 
sont déplacés, mais le mouvement se fait à l'intérieur de la même 
existence ‘°°’. 

Notre vie volitive ne se rattache pas uniquement aux actes 
volitifs posés antérieurement, elle est liée aussi à l’activité des 
autres ; sous ce rapport il y a une sorte de complicité historique : 
ce que nous voulons à l'heure actuelle, p. ex., dans le domaine 
social, politique, technique, artistique, est directement en rapport 
avec les aspirations, les intentions, les projets et les réalisations des 
siècles précédents. Il y a donc une sorte d'intersubjectivité histo- 
rique dans le domaine du vouloir ; on pourrait dire ainsi qu'il y a 
continuité dans la vie volitive de la société humaine, aussi bien 
dans le domaine des défaillances morales que dans celui des 
grandes réalisations de la culture. Dans le prologue de son ouvrage 
intitulé Les anges noirs, François Mauriac écrit très justement : 
« Nous sentons tellement que cette puissance pour nous avilir dé- 
passe les forces de l'individu misérable et que pour être entraîné à 
ce rythme il faut une vitesse acquise et accrue de génération en 
génération. Que de morts s'assouvissent en nous et par nous | Que 
de passions ancestrales se délivrent ! Pour ce geste que nous hésitons 
à faire, combien sont-ils à nous pousser la main ? » (‘’. Il y a donc 


TS  &e : nn 
(9 Signalons encore une fois le parallélisme du connaître et du vouloir ; 


cf. S. T., I, q. 79, a. 6, ad 2: Sicut intelligit seipsum intellectus, quamvis ipse 
sit quidam singularis intellectus, ita intelligit suum intelligere, quod est singularis 
actus vel in praeterito vel in praesenti vel in futuro existens. 


(57) Paris, 1936, p. 14. 
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une communauté du vouloir par dessus les frontières de notre vie : 
ce que nous voulons à l'heure actuelle est dans une certaine mesure 
influencé par les innombrables actes volitifs qui ont précédé notre 
histoire personnelle ; nous sommes entrés dans l’histoire de l’huma- 
nité à un moment ou elle avait déjà derrière elle un bien long 
passé ; ce passé ne nous est pas étranger, comme l'avenir de l’hu- 
manité avec les projets qui l’animent, nous engage également. Les 
grandes réalisations de l'époque à venir seront la continuation du 
travail qui s’accomplit maintenant. On peut donc dire que chacun 
de mes actes volitifs transcende les frontières étroites de mon 
existence individuelle et qu'il est riche de tous les vouloirs anté- 
rieurs et de tous les projets de l'humanité. 

Le caractère supratemporel de la vie volitive se manifeste sur- 
tout dans l'aspiration fondamentale qui anime chacun de nos actes; 
ceux-ci s inscrivent toujours dans un vouloir premier qui se réalise 
en chacun d'eux et qui fait l'unité foncière de la poussière d'actes 
dispersés le long de notre existence. L'objet de ce vouloir premier 
n'est pas moins large que celui de notre connaissance intellec- 
tuelle : de même que notre intelligence est la faculté de l'être, ainsi 
notre volonté est la faculté du bien ; ayant une ouverture transcen- 
dentale, elle est orientée vers toute valeur en tant que telle. Notre 
vouloir premier est orienté de la sorte vers l'absolu, vers une valeur 
infinie, vers un bien qui dépasse l'instabilité évanouissante des 
valeurs particulières. Si chacun de nos actes volitifs se fait dans un 
climat d'insatisfaction, c'est que notre vouloir fondamental dépasse 
la limitation des valeurs particulières, changeantes et temporelles : 
notre aspiration profonde se traduit en chacun de nos actes par un 
dépassement inassouvi, par un besoin illimité, par un désir insatis- 
fait. Passant d’une valeur à une autre, notre instabilité même est un 
besoin d'éternité ; chacun de nos actes volitifs fait éclater l'écorce 
du temps dans lequel pourtant il se situe. 

Temporel et supratemporel à la fois, le vouloir humain traduit 
de façon éloquente l'ambiguïté de notre existence : se développant 
dans le temps, notre vie volitive dépasse continuellement les étroites 
limites des moments successifs ; elle unifie tous les actes de notre 
vie personnelle, elle passe même au delà des frontières de notre 
existence individuelle pour unifier tous les vouloirs de l'humanité 
entière, enfin elle transcende l'écoulement temporel dans ce qu'elle 
a de plus profond, son besoin d’éternité. 
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Si les analyses précédentes sont exactes, voici les principales 
conclusions qui s’en dégagent : 

|. Tout en admettant une distinction générique entre l'intelli- 
gence et la volonté, saint Thomas défend le parallélisme de ces 
deux facultés : là où il y a connaissance intellectuelle, il y a toujours 
et nécessairement vie volitive. 

2. Le Docteur Angélique préconise le réalisme de la vie volitive, 
bien qu’il admette par ailleurs que les actes volitifs sont conditionnés 
par la connaissance ;: puisque le vouloir est une tendance con- 
sciente, il dépend de la connaissance que nous avons de l'objet 
voulu. 

3. En ce qui concerne l'influence réciproque de l'intelligence 
et de la volonté, saint Thomas semble avoir changé sa position 
au cours de sa carrière philosophique : attribuant d’abord à l'in- 
telligence une causalité finale par rapport au vouloir, il dira plus 
tard que cette influence appartient à l'ordre de la causalité for- 
melle ; quant à la volonté, il lui attribue d’abord une causalité 
efficiente seulement, alors que plus tard il y ajoute la causalité finale. 

4, Le développement de la connaissance se présente comme la 
détermination immanente et progressive d'un savoir initial, qui est 
présent en nous de façon habituelle ; il en va de même du dévelop- 
pement de la vie volitive : tous nos actes s’insèrent dans un vouloir 
premier, qui est en nous de manière habituelle, qui s’actualise au 
contact du monde extérieur et qui constitue l'unité foncière de nos 
actes volitifs. 

5. L'homme étant à la limite du temps et de l'éternité, saint 
Thomas admettra que le vouloir humain est temporalisé : on re- 
trouve en lui les trois dimensions du devenir temporel, ce qui permet 
d'expliquer l'agir humain malgré l'insatisfaction profonde qui le 
caractérise ; ce devenir permet aussi d'expliquer les lignes de con- 
duite qui se dessinent progressivement dans l'activité humaine, 
suivant les « particularisations » de la valeur fondamentale. 

6. La vie volitive présente aussi un caractère supratemporel 
unifiant tous les actes de chaque existence individuelle, unifiant 
aussi les vouloirs de l'humanité à travers l’histoire : la vie volitive 
se présente chez tout homme comme un besoin d'absolu, une aspi- 
ration à une valeur qui transcende le devenir temporel. 


G. VERBEKE. 
Louvain. 


La différence ontologique 


chez M. Heidegger 


Dans ses réflexions sur les « Hoizwege » M. De Waelhens écrit 
très justement : « Qu'elle nous parle de l'origine de l’œuvre d'art, 
de la nature de la technique, de la Phénoménologie de l'Esprit 
selon Hegel, de l'athéisme nietzschéen, de la signification de la 
poésie de Rüilke pour notre temps ou encore d'une maxime d’Anaxi- 
mandre dont serait issue toute la philosophie occidentale, toujours 
la pensée de Heidegger en revient à méditer la distinction de l'étant 
M, Les nombreuses publications parues depuis les 
Holzwege (qui sont de 1950), en particulier la dernière en date : 


et de l'être » 


« Identität und Differenz » ©” ne font que confirmer toujours davan- 
tage que la « différence ontologique », c'est-à-dire la différence qui 
à la fois unit et sépare l'étant et l'être (Seiende und Sein), représente 
vraiment le thème central de l'œuvre heideggerienne, celui qui lui 
confère son sens et, partant, l’unité de son mouvement. Notre inten- 
tion dans ces pages n’est pas de parcourir cette œuvre pièce par 
pièce mais de l'éclairer quelque peu à partir de ce centre. 


I 


Et d’abord que veut dire ce mot « centre » en philosophie ? 
À quoi doit-il nous faire penser ? 

Toute grande philosophie procède de quelque chose comme 
d'un centre à partir d’où elle pense, mais aussi en vue de quoi elle 
pense, car ce centre ou, pour reprendre une expression de G. Mar- 
cel, ce « repère central » est moins une vérité pleinement possédée 
qu'une vérité à conquérir et à dire, (ein zu-Denkende dirait Hei- 
degger), une vérité avec laquelle et pour laquelle le philosophe ne 


{} A, DE WAELHENS, Chemins et Impasses de l'Ontologie Heideggerienne. À 
propos des Holzwege, Louvain, E. Nauwelaerts, 1953, p. 5. 
() M. HEIDEGGER, /dentität und Differenz, Günther Neske Pfullingen, 1957. 
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cesse de lutter (das Strittige). C'est elle qui fait que le philosophe 
a quelque chose à nous dire, encore qu'il n'arrive jamais à le dire 
tout à fait. Qu'on se rappelle la réflexion bien connue de Bergson 
sur l'intuition philosophique : « Un philosophe digne de ce nom n'a 
jamais dit qu’une seule chose : encore at-il plutôt cherché à la dire 
qu'il ne l’a dite véritablement. Et il n’a dit qu'une seule chose 
parce qu'il n’a vu qu'un seul point : encore fut-ce moins une vision 
qu'un contact... » (?. 

Ce texte de Bergson est intéressant. Îl nous invite à penser que 
le thème central d'une philosophie n'est pas encore ce qu'il y a de 
plus central en elle, puisqu’en sa qualité de thème il est le résultat 
d'un effort de thématisation. Thématiser c’est essayer de « dire », 
d'exprimer, d'exposer au niveau et au moyen du discours. Mais ce 
« dire » du discours s’alimente lui-même à quelque « contact » plus 
originaire du philosophe avec une vérité qui, à la réflexion thémati- 
sante, s'avère à ce point originaire, centrale et enveloppante qu'elle 
est comme une source d'intelligibilité universelle, et, partant, un 
foyer de lumière philosophique. Pour exprimer ce « contact » origi- 
naire avec ce que le philosophe a « vu » et s'efforce de « dire » à 
lui-même et aux autres, il a été fait appel à des termes divers : on 
a parlé d’«intuition » et de « contact » (Bergson), d’« expérience 
initiale » (Lavelle), de « fait primitif » (Maine de Biran), de « repère 
central » (Marcel). Tout porte à croire qu'à cette diversité de termes 
correspond une diversité de styles philosophiques, mais il n’est pas 
moins évident qu'à travers tous ces termes se trouve visée une 
certaine « initialité » radicale, un certain au-delà ou en-deçà du dis- 
cours, bref, une certaine expérience donatrice originaire à partir 
de laquelle le philosophe parle, non pas pour la quitter, mais pour 
lui rester fidèle et lui consacrer ses meilleurs efforts. Elle est comme 
le lieu où le philosophe séjourne, où il a sa demeure et son travail, 
et pour parler avec Heidegger, où est son ÿ%oç ‘. Cest là que nous 
devrons le rejoindre si nous voulons le comprendre, c’est-à-dire être 
avec-lui, participer à sa vérité (au double sens d’avoir part et de 
prendre part), bref dialoguer avec lui. 

Que, pour comprendre une pensée neuve et originale, il faille 
passer par ce centre ou, du moins, essayer de l’approcher autant 


FH. BERGSON, La Pensée et le Mouvant, 3° éd., Paris, Alcan, 1934, p. l4l. 
9 M. HemdEGcEr, Platons Lehre von der Wahrheit. Mit einem Brief über den 
« Humanismus », Bern, A. Francke, 1947, pp. 106 ss, 
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que faire se peut, combien de fois ne l'avons-nous pas éprouvé sur 
le vif, soit dans la méditation des grands auteurs, soit dans l’enseigne- 
ment philosophique ! Un auteur, c'est d’abord pour nous un texte. 
c'est-à-dire un énorme assemblage de mots dont certains, que nous 
soupçonnons être des mots-clefs, reviennent à une cadence régu- 
lière. Une première étape de la compréhension consiste à nous 
familiariser avec ces mots-clefs, à établir approximativement leur 
sens, ne fût-ce qu'en consultant un dictionnaire philosophique. Que 
veut dire « transcendantal » chez Kant ? Qu'est-ce que Kant entend 
par « proposition synthétique à priori », « forme de la sensibilité », 
« catégorie de l’entendement », « schématisme de l'imagination 
transcendantale » etc. ? Que veut dire « Da-sein », « Existenz », 
« verstehen », « Befindlichkeit », chez Heidegger ? Vient ensuite la 
seconde étape de la compréhension : un commerce prolongé avec 
le texte nous fait découvrir peu à peu sa structure intelligible, sa 
cohérence logique interne. Tout s'articule autour des concepts-clefs 
et ceux-ci s'organisent eux-mêmes en un tout : nous sommes main- 
tenant en présence d'un système solidement structuré, nous nous 
sentons à même d'en faire un exposé cohérent, voire de le condenser 
dans un résumé clair et bien charpenté qui en fait encore mieux 
ressortir les jointures. Et cependant, nous ne sommes pas satisfaits 
et ne pouvons nous défaire d’un sentiment d'étrangeté : bien que 
le système en question nous fasse l'effet d’une construction puis- 
sante, extrêmement intelligente et ingénieuse, il donne néanmoins 
l'impression d’un édifice en l'air, sans contact avec la réalité. Nous 
admirons sa rigueur logique, mais dans notre for intérieur nous nous 
demandons : mais de quoi, en somme, cet auteur parle-t-il ? Quel est 
le problème avec lequel il se débat ? Que veut-il nous dire finale- 
ment ? Quelle est la vérité de son système ? Jusqu'à ce qu'un beau 
matin une promesse de lumière commence à poindre : nous avons 
eu brusquement l'impression que le problème ou les problèmes avec 
lesquels l’auteur se débat sommeillent aussi en nous ; nous croyons 
même les avoir déjà un jour nous-mêmes rencontrés, ou du moins 
entrevus de loin, mais comme nous ne nous sentions pas capables 
de les dominer, nous les avions abandonnés sur le bord du chemin 
et étions passés outre. À partir de cet instant tout est transformé, 
nous n'avons plus affaire à quelque texte étrange et sibyllin ni à un 
admirable échafaudage de concepts et de déductions, mais à un 
auteur qui a quelque chose de nouveau à nous dire. Nous com- 
mençons à nous sentir chez nous alors que nous sommes chez lui, 
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comme si nous étions de plain pied avec lui ; nous croyons entre- 
voir ce qu'il a « vu » : bref nous sommes au centre de sa pensée, 
et, de lettre morte qu'il était au premier abord, le texte en question 
est devenu pour nous parole vivante et vivificatrice, c'est-à-dire 
dialogue. 

Mais il est évident aussi que ce long et difficile voyage vers le 
centre d’une pensée autre que la nôtre, n'aurait jamais abouti sans 
ja volonté préalable d'écarter tout ce qui barrait le chemin vers 
elle. Qu'est-ce qui nous barre le chemin vers une pensée neuve et 
originale ? Avant tout un ensemble d’habitudes de penser, de pré- 
jugés qui nous sont devenus tellement familiers qu'ils apparaissent 
comme «allant de soi » (selbstuerständlich) et se refusent à être 
mis en question. Pour revenir au sujet qui nous occupe, nous avons 
tous une ou plusieurs conceptions de la différence ontologique, que 
nous devrons provisoirement mettre entre parenthèses. La différence 
ontologique en effet n'est pas un « philosophème » inventé de toutes 
pièces par M. Heidegger. Chaque système philosophique se définit 
par une certaine manière de penser le rapport de l'être et des étants, 
plus exactement par la manière de penser les deux termes du rap- 
port et le lien qui les unit, car, ici comme en bien d’autres cas, les 
termes sont inséparables du rapport lui-même et inversement. Si 
le rapport de l'être et de l’étant est conçu autrement par saint Tho- 
mas, Hegel et Heidegger, c’est entre autres parce que d’un auteur 
à l’autre le terme « être » change de sens, ce qui ne veut pas dire 
non plus que nous sommes en pleine équivocité. En un certain sens 
c'est bien toujours d'un même problème, le vieux problème du 
« Même et de l'autre », de l’« Un et du multiple » qu'il s’agit au 
fond et finalement, encore que cet « au fond » et ce « finalement » 
soient extrêmement difficiles à définir et évoquent à leur tour un très 
important problème, celui de la structure profonde et du sens ultime 
de l'intentionnalité qui sous-tend la pensée humaine. Sans vouloir 
anticiper sur la suite de notre exposé, notons en passant que ce 
problème de l'intentionnalité se ramène finalement lui-même au pro- 
blème du « Même et de l’autre », de l’« être et de l’étant », car 
dire que la pensée humaine est intentionnelle, c'est dire que nous 
sommes capables de parler de la même chose, de viser le même 
mystère de l'être à travers une histoire qui tout à la fois nous unit 
et nous sépare, bref c'est dire que la pensée humaine est essentiel. 


lement dialogue, n'’atteint à l'authenticité et à la possession de soi 
que dans le dialogue. 
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C'est précisément pour que le dialogue soit fécond grâce à la 
rencontre des pensées, que nous devons commencer par mettre, 
au moins provisoirement, entre parenthèses les conceptions aux: 
quelles nous sommes habitués, ce qui en langage phénoménolo- 
gique s'exprime comme suit : pour philosopher nous devons pra- 
tiquer l'èroy. 

Cette èx2yÿ — Husserl n'a jamais cessé de le répéter — n'a de 
négatif que le nom. Elle possède une portée positive et libératrice : 
en me libérant de mes habitudes de penser, je me libère pour la 
pensée de l’autre mais aussi pour une pensée mienne plus person- 
nelle, car, comme le disaient les anciens, c'est « componendo et 
dividendo » que la pensée humaine progresse, se fait plus précise, 
plus décisive (entscheidend), bref, meilleur juge. En termes plus 
populaires : c’est dans le « choc » des idées que s'éveille l'esprit et 
que s'opère le passage de la conscience irréfléchie, toujours plus ou 
moins anonyme, à une conscience plus réfléchie et personnelle. 
Que seule la mise entre parenthèses de nos conceptions habituelles 
et habitudes de penser puisse ainsi nous libérer, c'est compris dans 
notre concept même d’« habitude ». L’habitude nous introduit dans 
l'ordre de l'« avoir » {« habitudo » vient de « habere ») : elle est 
quelque chose que nous tenons, mais qui à son tour nous tient. 
Comme dirait G. Marcel, toute « possession » nous possède dans 
une certaine mesure. Nous libérer, par la vertu de l'Ëroyh, de ce qui 
est devenu « habitude » en nous, c’est nous rendre disponible pour 
une pensée plus libre, plus radicale, plus originelle, celle même 
qui, se trouvant à l’origine des conceptions devenues habitudes, nous 
permet de mieux nous rendre compte de leur sens et de leur valeur, 
bref de les comprendre, de les réfléchir. On peut donc dire que 
l'ëxoyxh est la condition de la réflexion et qu’en nous ouvrant à la 
pensée d'autrui, elle nous ouvre également à notre propre pensée. 
— Ce que nous venons de dire de l’êëroyÿ husserlienne vaut aussi 
pour la « Destruktion » heideggerienne qui n'est au fond qu'un 
autre nom pour désigner la même chose. « Dans Sein und Zeit, 
S 6, écrit Heidegger, le sens de ce mot est clairement circonscrit. 
Destruction ne signifie pas anéantissement, mais démantèlement, 
déblaiement et mise à l'écart des énoncés purement historisants… 


Détruire signifie ouvrir notre oreille, la rendre libre pour... » (. 


(5) M. HEIDEGCER, Qu'est-ce que la philosophie ? trad. par K. AXELOS et 
J. BEAUFRET, Paris, Gallimard, 1957, pp. 37-38. En ce sens la « destruction », dit 
Heidegger, est une manière de « s'approprier l'histoire ». 
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Nous libérer pour la pensée heideggerienne, ouvrir des chemins 
d'approche et, pour ce faire, prendre comme fl conducteur le 
thème de la différence ontologique, tel est le but de cet article. 


Il 


Que le lecteur nous pardonne ce trop long préambule. Nous 
croyons cependant qu'il ne fut pas inutile, car il peut constituer, à 
jui seul, un premier chemin d'approche de la pensée heideggerienne. 

Pour s’en rendre compte, il faut remarquer qu’au cours de ces 
réflexions préliminaires, nous avons dû recourir à une série d'images 
de provenance spatio-temporelle et gestuelle, pour signifier des 
choses qui, à première vue, n'avaient plus rien à voir avec le monde 
de l'espace-temps. Toute grande philosophie, écrivions-nous, pro- 
cède d’un centre à partir duquel et en vue duquel le philosophe 
pense. Ce centre est comme le lieu de son séjour, la résidence qui 
définit son être-là (Da-sein), l'espace où il a sa demeure et son 
travail (son oc). C'est là que nous devons le rejoindre pour être 
avec lui et dialoguer avec lui. Mais pour ce faire nous devons 
ouvrir des chemins, pratiquer l’Èx2yÿ qui nous libérera pour la 
pensée de l’autre, en créant en nous une ouverture ; cette ouverture 
est aussi lumière, car elle nous ouvre pour une vérité plus originelle, 
plus essentielle, celle qui est à l’origine des habitudes de penser et 
des conceptions toutes faites. Sans cette êroyÿ préalable, nous 
resterions fermés, imperméables à la pensée de l’autre, ou, ce qui 
revient au même, cette pensée resterait fermée pour nous, lettre 
morte, ne nous « disant » rien. 

L'étonnant est que, lorsque nous réfléchissons à ce langage 
tout spontané et imagé, il nous semble inéluctable. Certes nous 
aurions pu faire appel à d’autres mots et d’autres images, nous 
aurions pu nous servir d'une autre langue que le français, mais 
toujours aurions-nous retrouvé un même fonds d'images, de schèmes 
ou de figures, comme s'il était impossible de parler « méta-phy- 
sique », de s'élever au niveau d'une pensée transcendantale (voilà 
encore autant d'images) sans recourir à un schématisme Hnguistique 
fondamental et en quelque sorte essentiel, constitué. par un nombre 
relativement restreint d’images-clefs, telles que le haut et le bas, le 
pes le lointain, l'intériorité et l’extériorité, l’ouvert et le fermé, 

e et l'opacité, le ciel et la terre. Plus étonnant encore est 
le fait que ce schématisme de: provenance spatio-temporelle et 
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gestuelle ne nous gêne aucunement : il n’est même pas, comme on 
pourrait le croire d'abord, un point d'appui pour la pensée, c’est- 
à-dire un arrêt à partir duquel elle s’élance : tout se passe comme 
si la pensée traversait ce schématisme sans s’y arrêter, pour le dé- 
passer d'emblée vers un sens philosophique et métaphysique. Ce 
qui semble indiquer que le sens habite le schématisme lui-même et 
que nous en avons d'emblée une compréhension préphilosophique, 
naturelle et spontanée (natürliche und vorontologische Verstäündnis). 

Lorsque nous écrivions, il y a un instant, que l’ëroyÿ nous 
libère pour la pensée de l’autre, crée en nous quelque chose comme 
une ouvertüre, ouverture qui est aussi lumière puisqu'elle nous per- 
met d'éclairer, de mieux comprendre la pensée de l’autre ainsi que 
nos propres pensées, fondant ainsi la possibilité d'un dialogue au- 
thentique et fécond..., quand nous ajoutions ensuite que cette ouver- 
ture ne peut être qu'un contact avec quelque vérité originelle et 
essentielle, parce que fondatrice, n’avons-nous pas « sous-entendu » 
qu il existe une liaison secrète et cependant comprise (d’une com- 
préhension préréfléchie assurément, comme le terme « sous-en- 


,. . v . 
tendre » l'insinue déjà) entre des images telles que « ouverture », 


« lumière », « être-là » d’une part, et nos concepts métaphysiques 
les plus fondamentaux tels que « vérité », « liberté », « parole » et 
« dialogue », « essence », « fondation », « possibilité » d’autre part ? 


Sans doute, pourrait-on nous objecter : c'est là une simple 
affaire de jeu de mots. Tout le monde sait que le philosophe et 
Heidegger plus que quiconque aime le jeu de mots. C’est vrai, mais 
pourquoi la pensée a-t-elle besoin de mots et de tels mots pour 
jouer ? Pourquoi le langage constitue-t-il pour la pensée son espace 
de jeu ? — Mais, nous dira-t-on, c’est que pour l'homme il n'y a pas 
de pensée sans images. — Soit, mais la question n'est-elle pas pré- 
cisément de savoir ce que cela veut dire et pourquoi il en est ainsi ? 
Cette expression « pas de pensée sans images » peut facilement 
donner le change et faire songer à quelque pensée pure et angélique, 
s'avançant accompagnée ou escortée par un cortège d'images. Or, 
comme nous l'avons dit plus haut, l'image ici n’est même pas un 
point d'appui pour la pensée, le sens métaphysique habite le sché- 
matisme. — Enfin, pourrait-on nous objecter encore, c'est le vieux 
problème de l'analogie. La pensée métaphysique ne procède que 
par analogie. N'est-ce pas dans l'idée même de méta-physique, 
c'est-à-dire d’un savoir dont le propos est de rechercher ce qui, se 
situant en quelque sorte au delà du physique, ne peut être visé qu'à 
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travers et à partir de ce dernier ? — Mais encore une fois, le point 
crucial est de savoir en quoi consiste cette analogie et sur quoi elle 
se fonde. Comment une image relevant du monde de l'objectivité 
spatio-temporelle peut-elle se prêter. à une comparaison avec le 
monde de la subjectivité ? Par exemple, quelle analogie y a-t-il 
entre la profondeur d'un puits et une pensée profonde, entre la 
lumière dont parle le physicien et la vérité comme lumière ? Au- 
cune, semble-t-il, si l'on avait affaire au monde de l’objectivité phy- 
sique pure et simple, c'est-à-dire à un monde dépouillé de tout 
rapport à l'homme et à la vie de la conscience. Seulement ce monde 
déshumanisé n’est peut-être pas le sens premier et originaire du mot 
« monde ». Le « monde » est d’abord pour l’homme le lieu de son 
séjour, de ses occupations, de ses projets, de ses angoisses et de 
ses espoirs : c'est comme cela qu'il nous apparaît, qu'il se montre 
tout d’abord, non pas comme un obscur chaos sans sens ni struc- 
ture, mais comme un univers plein de choses à percevoir, de 
chemins à parcourir, d'œuvres à accomplir. Aussi, ce que nous 
appelons « lumière », même si nous entendons par là la lumière du 
soleil ou de nos lampes électriques, ce n’est pas d’abord cet événe- 
ment tout objectif dont parle le physicien en termes de photons ou 
d'ondes, mais un phénomène chargé de sens humain. La «lumière », 
c'est ce qui rend possible le surgissement autour de nous d'un 
monde tout rempli de choses à voir et à faire, d'un monde structuré 
selon les dimensions du proche et du lointain, de l'ombre et de la 
lumière, de l'opaque et de l'ouvert, de la terre et du ciel. Si nous 
employons le même mot « lumière » pour parler du soleil et de la 
vérité, ce n'est pas parce qu'il nous est arrivé un jour de comparer 
un événement purement extérieur, relevant du monde physique hors 
de nous, avec un phénomène purement intérieur, à savoir la con- 
naissance de la vérité, c'est finalement parce que le soleil n’est 
pas absolument et exclusivement « hors de nous », ni la vérité «en 
nous » ; ce qui au sens fort et premier « est », c'est l'expérience 
de notre existence comme étre-au-monde. 


Or un des principaux mérites de la pensée heideggerienne, ce 
qui fait aussi son originalité, c'est d'avoir pris au sérieux ce miracle 
du langage humain, en particulier du langage philosophique, et de 
l'avoir poursuivi jusque dans sa racine ultime. Il va de soi que cette 
racine doit être cherchée finalement dans la structure même de notre 
« Sein » comme « Sein-da », comme ouverture À ce qui est, comme 
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puissance de reconnaître, de comprendre et d'interpréter, bref de 
rencontrer l'étant comme tel, par exemple l'outil dans son ustensilité, 
la chose dans sa choséité, l’autrui comme autrui, le regard comme 
regard. Le fait que nous devons faire appel à un schématisme spatio- 
temporel et gestuel pour exprimer cette expérience originaire de pré- 
sence-au-monde, ne serait-il pas le signe que cette expérience, fon- 
datrice de notre compréhension de l’étant, n'est pas de l'ordre du 
cogito fermé ou de l'idée abstraite et intemporelle, mais d’une 
existence qui n'est qu'en se temporalisant et se spatialisant ? 

Si nous prenons ces considérations au sérieux, elles nous mettent 
sur un chemin qui conduit au cœur de la pensée heideggerienne. 
Elles présagent trois choses : l° que l’œuvre de Heidegger se pré- 
sentera dans l'histoire de la pensée comme une ontologie de la ren- 
contre, c'est-à-dire comme la recherche de ce qui fonde en nous la 
possibilité de rencontrer l'étant dans sa vérité ; 2° que cette ontologie 
de la rencontre prendra la forme d'une méditation sur le « Da » du 
« Dasein », ce préfixe « Da » étant lui-même synonyme d'ouverture 
et de temporalité ; 3° que cette expérience originaire de présence 
qui constitue notre « Sein » comme « Sein-da », n'est pas elle-même 
un étant, ce qui pourra s exprimer en disant que « être » et « étant » 
ne sont pas absolument synonymes. 


qu 


Méditer le thème heideggerien de la différence ontologique c'est 
essayer de répondre aux trois questions suivantes : |° En auoi con- 
siste pour Heidegger la différence ontologique ? 2° Que vient-elle 
faire dans son œuvre ? 3° Pourquoi et en quel sens Heidegger pré- 
tend-il que l'oubli de cette différence fut le malheur de la méta- 
physique traditionnelle, à tel point qu'un renouveau de la philo- 
sophie ne peut être trouvé que dans le dépassement de cette méta- 
physique, voire de toute métaphysique ? Il va de soi que ces trois 
questions sont si intimement liées qu'on peut à volonté passer de 
J'une à l'autre. La suite de l'exposé montrera qu'il y a quelque 
avantage à commencer, comme nous le ferons, par la seconde, pour 
passer de là à la troisième et finir par la première. 

À la question de savoir ce que le thème de la différence onto- 
logique vient faire dans la pensée heideggerienne, on peut ré- 
pondre — en termes assurément encore fort généraux — qu'il re- 
présente la manière proprement heideggerienne de réassumer et de 
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reformuler l'intention philosophique qui est à l'origine de toute 
la philosophie occidentale ‘*” et dont le propos est de dépasser notre 
représentation naturelle et spontanée des choses vers une pensée ra- 
dicale, fondatrice et transcendantale. En d'autres termes, en mettant 
la distinction de l’étant et de l'être au centre de ses méditations, 
la pensée heideggerienne ne prétend faire rien d'autre que se faire 
philosophique, prendre place dans l'histoire de la « philosophia 
perennis », comme une reprise, une « Wiederholung », de ce qui 
constitue l'essence même de la problématique philosophique. Bref, 
pour Heidegger, faire de la philosophie, dépasser la pensée repré- 
sentative et ontique de l'attitude naturelle (das vorstellende, ontische 
Denken) vers une vérité plus essentielle parce que fondatrice, enfin, 
rechercher l'être des étants et, pour ce faire, méditer le rapport de 
l'être et de l’étant, c’est dire trois fois la même chose. Examinons 
de plus près cette triple équivalence. 


C'est un fait bien connu et reconnu par tous que la philosophie 
ne tombe pas toute faite du ciel comme une pensée insulaire et 
autosuffisante, sans lien avec la vie quotidienne de la pensée. 
Philosopher c'est réfléchir, et réfléchir c'est en quelque sorte se 
retourner vers.…., bien entendu qu'ici celui qui se retourne et ce 
sur quoi il se retourne c'est toujours la pensée. La philosophie est 
donc la pensée revenant sur elle-même pour se faire « plus pen- 
sante » (denkender). Mais quelle est cette pensée première, pré- 
philosophique sur laquelle la philosophie revient ? C'est, pour re- 
prendre une expression devenue classique depuis Husserl, la pensée 
de l'attitude naturelle, tout entière à ses objets, s’oubliant en 
quelque sorte au profit des objets ou des étants (. Cette pensée 
naturelle, toute « en affaire avec » les choses, élabore notre con- 
naissance naturelle et ontique des choses (#v = ens — Seiende), 
c'est-à-dire l'ensemble des jugements que nous portons sur les 
choses à partir d'elles, à partir de la manière dont elles nous appa- 
raissent dans ce « premier abord », à savoir comme des objets qui 
sont déjà là, reposant pour ainsi dire en soi, porteurs d’une série 


9 Notez d’ailleurs que, pour Heidegger, il n'y a de philosophie qu’occiden- 
tale. CF. Qu'est-ce que la Philosophie ?, pp. 15 ss. 

() On sait que, pour Husserl, « natärliche Einstellung » n'est pas synonyme 
de « naturalieme ». Celui-ci est une mauvaise philosophie, qui, au lieu de réfléchir 
la pensée naturelle, se contente de la prolonger. | 
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de qualités, de propriétés, bref de déterminations que nous énonçons 
dans les attributs de la chose. La pensée naturelle et préphiloso- 
phique est donc naïvement réaliste : que le réel soit là devant nous 
et se montre dans sa vérité ne fait pas problème mais est accepté 
comme un « positum » ou, si l'on préfère, un « prae-suppositum » ; 
elle est aussi objectivante : l'objet a pour elle le sens d'un « Gegen- 
stand », d'un simple « vis-à-vis » : enfin elle est « vorstellend », au 
double sens de « représentative » et d'« apprésentative » : en effet 
l'énoncé prédicatif (die vorstellende Aussage) est, en un certain 
sens, une « représentation » (il n'est certainement pas l’objet repré- 
senté), seulement il est traversé par une intentionnalité « apophan- 
tique » ou « apprésentative » : étant tout entier au service de l’objet, 
son unique mission est de rendre l'objet plus manifeste, de mieux 
le montrer, de faire mieux ressortir les traits de son visage, bref de 
le rendre présent à tout le monde en l'introduisant en quelque sorte 
dans la vie publique (Offenbarkeit). Aussi longtemps que nous 
sommes incapables de porter un jugement sur un objet, de le déter- 
miner (bestimmen) en lui attribuant des prédicats (Bestimmungen) 
l'objet reste innommé, c'est-à-dire indéterminé . Notons enfin que 
la science positive qui se greffe sur l'attitude naturelle vient encore 
renforcer ce réalisme naïf et objectivant de la pensée préphiloso- 
phique, puisque son propos est de « désanthropomorphiser » tout 
ce qu'elle touche. 


Plusieurs événements peuvent venir ébranler l'assurance tran- 
quille de la pensée naturelle : telle l'expérience de l'illusion, de 
l'erreur, de la contradiction, du désaccord entre les hommes. Assu- 
rément ces différentes rencontres avec la « non-vérité » au sein de 
notre tendance vers la « vérité » ne nous font pas nécessairement 
sortir de la connaissance ontique, elles nous invitent tout d’abord 
à revoir nos jugements sur les choses et à élaborer une connaissance 
ontique meilleure. Néanmoins elles portent déjà en germe la ré- 
flexion philosophique, car, en jetant la suspicion sur certains de nos 
jugements, elles nous éveillent au sens du jugement comme tel, 
plus exactement au sens du verbe « être » qui est l'âme du juge- 
ment. L'expérience multiforme de non-vérité en effet nous fait sentir 
sur le vif qu'un jugement n'est jamais une simple donnée de fait, 
une réalité naturelle et objective, mais un comportement traversé 


(5) Voir sur tout cela M. HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit, 8 Il. 
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par une intentionnalité, et, pour cette raison, porteur d'un sens. 
Tout jugement, même si par après il s’avérera inexact ou faux, a la 
prétention de dire ce qui en est : tel est son sens, et c'est ce sens 
que précisément le verbe « être » a pour mission d'exprimer. Comme 
on voit, l'expérience de la non-vérité fait finalement surgir en nous 
la question du sens du mot « être ». Pour que cette question pût 
apparaître, il a fallu qu'un intervalle surgisse entre « réalité » et 
« être ». 

Mais il est un événement beaucoup plus décisif encore pour 
la mise en branle de la question de l'être, qui est l'âme même de 
l'interrogation philosophique. C'est l'étonnement, le t6 Savupéletv 
des grecs. « Il est, écrit Heidegger commentant un texte de Platon, 
comme réoç, l'äpyï, de la philosophie ». Iédoç : au sens de « dis- 
position qui nous libère », nous rend disponibles pour... ; Apyxñ: 
au sens non pas de commencement qui précède dans le temps, mais 
« de principe à partir d'où une chose prend issue ». C’est pourquoi 
« l'étonnement porte et régit d’un bout à l’autre la philosophie » !?. 

De quoi donc la pensée s’étonne-t-elle et pour quelle chose 
se rend-elle disponible ? Elle s'étonne, dit Heidegger, devant le 
miracle des miracles, à savoir que l'étant « est » : « das Wunder 
aller Wunder : dass Seiendes ist » ‘"* ;: du fait même elle se libère, 
s'ouvre pour l'être de l'étant, ou, ce qui revient au même, « l'être 
de l'étant s'ouvre à elle », comme si «elle était interpellée par et 
pour l'être de l’étant » °!/. Par contre, que l’étant « est », est pour 
la pensée naturelle la chose « la plus naturelle » du monde (selbst- 
verständlich), cela ne lui « dit » rien, ne l’intéresse pas, ce n’est pas 
« son affaire », puisque, comme nous l'avons vu, elle est tout 
entière à l'étant en tant qu'il est déjà là et a déjà montré son 
visage, en tant qu'il est un « positum », c'est-à-dire un « praesup- 
positum ». Bref, « que l’étant est » ne fait pas problème pour la 
pensée naturelle. Mais, dans l’étonnement, la pensée se libère de 
l'emprise de l’objet, elle prend du recul et tout se passe comme si 
un intervalle, une distance à la fois nulle et infinie se creusait entre 
elle et son objet. « Dass Seiendes IST » se fait question : la « Seins- 
frage », l'interrogation sur l'être est née et pour exprimer cette in- 


®) Cf. Qu'est-ce que la philosophie ? pp. 42 se. 


69 M. Heneccer, Was ist Metaphysik ?, 5° éd., Frankfurt a M., Klostermann, 
1949, Postface, p. 42. 


(9 Qu'est-ce que la Philosophie > p. 45. 
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terrogation la pensée fait spontanément appel à la négativité : 
« Warum ist überhaupt Seiendes und nicht vielmehr nichts ? ». 
Pourquoi y a-t-il de l’étant et pas plutôt rien ? °*? Un nouveau 
champ de recherche s’est ouvert devant l'esprit : le domaine de 
l'être, objet propre de la pensée philosophique, encore que le mot 
« objet » n'aille plus du tout pour désigner ce champ. La pensée 
humaine entre dans une nouvelle dimension de la vérité. Assuré- 
ment — et ceci aussi est très important —- cette nouvelle dimension 
de la vérité ne se trouve pas derrière le champ de la vérité ontique, 
à la manière d’un arrière-monde (car il s’agit de l'être de l’étant), il 
faut plutôt dire qu'elle se tenait cachée et était à l'œuvre au plus 
profond de la vérité ontique elle-même, comme ce qui rend possible 
la rencontre des étants. C'est au reste pourquoi la pensée philoso- 
phique est réflexive : c’est la même pensée qui, oublieuse d’elle- 
même dans l'attitude naturelle et ontique, s'éveille maintenant à 
elle-même et à la lumière de l'être qui habite en elle. 

Pour désigner cette vérité plus essentielle, plus profonde, parce 
que fondatrice de la vérité ontique, la tradition à consacré le terme 
de « vérité ontologique ». C’est elle que la réflexion philosophique 
se propose de mettre à découvert, et, en ce sens, Heidegger dira 
que l’ontologie est par essence phénoménologique, de même que, 
inversement, toute phénoménologie authentique doit se faire ontolo- 
gique. Loin de se contenter de décrire l'étant qui apparaît, la phé- 
noménologie se doit de faire apparaître ce qui permet aux étants 
de se montrer tels qu’ils sont, bref d’être, au sens fort de ce mot, et 
l'on sait que pour la phénoménologie « être », au sens fort, c’est 
« être présent à », c'est « être-pour-l’homme ». La philosophie 
« fragt in das zurück was sich im &v verbirgt » °: elle est la 
recherche de ce qui se cache, mais est aussi à l’œuvre dans le dé- 
voilement de l'étant. Mais il est évident que ce qui permet à l'étant 
de se montrer, d’« être » au sens fort, ne peut être compté au 
nombre des étants, ne peut s'identifier sans plus avec l'étant. Encore 
une fois, méditer la différence de l'être et de l’étant ou poser la 
question de l'être, c'est une seule et même chose, et, inversement, 


(2) Cf. Was ist Metaphysik ?, 5e éd., Préface, p. 20, où Heidegger fait remar- 
quer que, si pour exprimer la « Seinsfrage » il se sert d'une formule qui vient de 
Leibniz, cette formule n'est pas entendue dans le sens que Leibniz lui donnait 
et qui était un sens causal: en d'autres mots il ne s'agit pas encore de poser la 
question de la cause première, Dieu. 


(5) Was ist Metaphysik ?, 5° éd., Préface, p. 19. 
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si la question de l'être a pu surgir comme question et mérite d'être 
posée toujours à nouveau, c'est qu'à la lumière de l’étonnement la 
pensée a entrevu cette différence et ne peut plus se contenter d’en- 
visager tout simplement les étants. 

Heidegger aime insister sur le fait que cette énigmatique diffé- 
rence se trouve déjà annoncée dans notre manière habituelle de 
nommer l’étant et de parler de l'être de l'étant. Pourquoi ce parti 
cipe verbal « ens » (id quod habet esse) pour désigner les étants ? 
Que signifie cette « participation » de tout ce qui est à la singu- 
larité de l’esse, et pourquoi l'esse est-il appelé le « verbe » par 
excellence, comme s'il était «le verbe des verbes » * ? — Et que 
signifie ce génitif « l'être des étants », dont Heidegger fait remarquer 
très justement qu'il est comme un génitif à la fois subjectif et ob- 
jectif. Assurément, puisqu'il s’agit de l'être des étants et non d’un 
étant derrière les étants, il est permis de considérer l'être comme 
une détermination, une qualité, une propriété de l'étant (génitif sub- 
jectif), néanmoins c'est là une manière de parler fort incorrecte : 
l'être n'est pas à proprement parler une détermination, une pro- | 
priété de l'étant, c'est même plutôt l'inverse qui est vrai, car c’est | 
l'étant qui « appartient » à l'être, qui « participe » de l'être ; que 
l'étant « est » est en quelque sorte un effet de l'être, le résultat de son 
action, puisque l'être c'est ce qui fait être l’étant (génitif objectif). 


Tout se passe, dit Heidegger, comme si le verbe « être » avait 
(15) 


maintenant un sens « transitif » 


C'est pour toutes ces raisons que nous disions au début de 
ce paragraphe que, en plaçant la différence ontologique au centre! 
de ses méditations, Heidegger se propose tout simplement de réas- 
sumer et de reformuler l’éternelle question philosophique de l'être: 
des étants, ou du sens du verbe « être ». Heidegger n'a jamais} 
cessé de nous avertir que sa pensée n’a d'autre prétention que: 
d'être une « Wiederholung » de ce qui fut toujours considéré comme: 
étant l'essence de la problématique philosophique °°. Rappelons- 


(9 J. BEAUFRET, Le Poème de Parménide (Epiméthée, Essais Philosophiques), 
Paris, Presses universitaires de France, 1955, p. 34. 

9) Sur tout cela cf. /dentität und Differenz, pp. 59 ss. | 

(9) CF. la belle description du phénomène de la Wiederholung dans Kant 


und das Problem der Metaphysik, 2° éd., Frankfurt a. M. Klostermann, 1951, 
4 Section, p. 185. | 
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nous la première page de Sein und Zeit. Elle débute par le passage 
bien connu du Sophiste, où Platon note non sans quelque malice : 
« Nous qui croyions savoir si bien et depuis si longtemps ce que 
le mot #y veut dire, nous voilà tout à coup dans une grande per- 
plexité ». Et Heidegger d'ajouter: « Mais aujourd'hui le savons-nous, 
ce que le mot ‘Seiend’ veut dire ? Aucunement. Il y a donc lieu 
de poser une nouvelle fois la question du sens de l'être : die Frage 
nach dem Sinn von Sein » ”. À cette toute première page de 
Sein und Zeit fait écho la plus récente publication de notre auteur 
où il écrit que l'être (das Sein) est proprement l’« affaire » de la 
pensée (die Sache des Denkens), ce pour quoi et avec quoi les 
philosophes ne cesseront de lutter (das Strittige), malgré la con- 
viction qu'ils ont que la lutte ne sera jamais terminée (!°. 


IV 


Nous venons de voir que, par le thème de la différence onto- 
logique, la pensée heideggerienne prend place dans la grande tra- 
dition de la philosophia perennis. Nous devons examiner maintenant 
par quoi elle se distingue à l'intérieur de cette tradition. C'était 
l'objet de notre troisième question : pourquoi et en quel sens Hei- 
degger reproche-t-il à la métaphysique traditionnelle d’avoir oublié 
la différence ontologique ? Non pas, certes, qu'elle l’ait totalement 
ignorée, elle en a même constamment vécu, car, comme il ressort 
du paragraphe précédent, sans une certaine compréhension préonto- 
logique de la distinction de l'être et de l'étant, l'interrogation philo- 
sophique n'aurait pas pu éclore, la question de l'être n'aurait pas 
pu surgir et le dialogue des philosophes n'aurait pas pu avoir lieu ; 
philosopher, c’est dialoguer et dialoguer c'est parler de la même 
chose et savoir qu'on en parle différemment. 

Si on peut parler ici d’oubli (Seinsvergessenheit), c'est en ce 
sens seulement que dans la métaphysique traditionnelle la diffé- 
rence ontologique n’a pas été suffisamment thématisée, prise pour 
thème explicite des méditations, ce qui, au dire de Heidegger, a con- 
duit à la confusion de l'être et de l’étant et, finalement, à ce « nihi- 
lisme » que Nietzsche, avec une perspicacité prophétique, fut le 
premier à dénoncer comme étant la grande misère de notre époque. 


(7) Sein und Zeit, 5° éd., Halle a. d. S., M. Niermayer, 1941, p. I, 
8) Jdentität und Differenz, p. 37. - 
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Voyons donc comment Heidegger interprète et juge l'histoire 
de la métaphysique occidentale. 

On sait que l'expression petà tà puotxd ne fut d'abord qu'une 
simple dénomination classificatrice, une étiquette pour désigner les 
écrits d'Aristote qui faisaient suite à ceux du groupe de la Physique. 
Peu à peu elle devint le terme universellement reconnu pour signifier 
l’objet même de ces écrits et la perspective sous laquelle ils abor- 
daient une série de problèmes dont la marque commune était de 
rechercher des vérités plus hautes, plus originaires aussi que les 
vérités de la Physique. Le mot « métaphysique » devint ainsi syno- 
nyme de « Tp@Tn praogopla » 7. 


Seulement cette prétendue dignité ou préséance, évoquée par le 
vocable rpÜtn, peut être entendue en deux sens différents : elle peut 
signifier des vérités premières, plus élevées parce que plus générales 
ou fondatrices, mais elle peut aussi désigner des connaissances con- 
cernant les choses les plus élevées, les plus nobles, telles les réalités 
spirituelles et divines. Or, c'est bien ce qui se passait pour les écrits 
d'Aristote groupés sous le titre de petà Tà puotx&. « Pour autant 
qu'Aristote s'explique lui-même à ce sujet, écrit Heidegger, on voit 
apparaître un curieux dédoublement dans la détermination de 
l'essence de la philosophie première. Celle-ci est aussi bien con- 
naissance de l’étant en tant qu'étant (ôv ÿ ëv) que connaissance de 
la région la plus éminente de l'étant (tutwratoy yÉvo<), à partir de 
laquelle se détermine l’étant en totalité (xatéAou) » (), C'est ce qui 
explique que la métaphysique occidentale qui est issue d’Aristote, 
présente tout au long de son histoire une structure « onto-théolo- 
gique » ”. Elle est d'une part ontologie : science de l’« ens inquan- 
tum ens et ea que sunt per se entis », l'étude des caractères les plus 
généraux de l'étant (Seiende), c'est-à-dire de tout ce qui peut être 
attribué d'avance à tout étant comme tel, qu'il soit matériel ou 
spirituel, fini ou infini, chose de la nature ou de la culture. Ainsi 
pouvons-nous dire à priori que tout discours sur un étant quelconque 
comprendra quatre groupes de jugements, répondant aux quatre 


9 Sur tout ceci cf. Kant und das Problem der Metaphysik 8 1, de même la 
Préface à la 5° éd. de Was ist Metaphysik ?, p. 18. 

F9 Kant und das Problem der Metaphysik, $ 1, p. 17 (Dans la traduction 
française, faite par A. DE WAELHENS et W. BIEMEL, Paris, Gallimard, 1953, p. 67). 


ED CF. entre autres: /dentität und Differenz, 2° partie: Die Onto-Theo-logische 
Verfassung der Metaphysik, pp. 35-73. 
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| questions suivantes : Est-il, oui ou non (an est) ? Qu'est-il (quid est) ? 
: Comment est-il (quale) ? Comment doit-il être pour être vrai et 
| authentique (verum et bonum) ? ©?. Mais toute métaphysique occi- 
| dentale est aussi « théologie » ou « theiologie », science du divin, 
} c'est-à-dire de l'Etant le plus éminent, l'Etant par excellence à 

partir duquel se déterminent les autres étants, parce qu'ils en sont 

comme des émanations ou des participations ou des manifestations, 
‘au sens le plus large de ces mots. Assurément les métaphysiciens 
| ne seront pas d'accord quand il s'agira de déterminer la nature de 
cet Etant suprême et enveloppant : pour les uns il est la Matière, 
pour les autres l'Esprit, pour d'autres le Bien ou l'Un ou encore 
le Dieu créateur, chez Nietzsche il s’appellera le Retour Eternel. 
Mais quoiqu'il en soit, la métaphysique occidentale ne se conten- 
 tera pas de tracer les lois à priori de tout étant, elle veut être en 
même temps une science de l'existant concret dans son ensemble, 
- élaborée à la lumière de ce qui sera considéré comme l'Etant par 
* excellence. 


Or, que nous apprend cette structure onto-théologique de la 
- métaphysique traditionnelle ? Que dans son être profond, elle est 
| traversée par un double mouvement de transcendance, dont, mal- 
…_ heureusement, elle n'a pas une conscience suffisamment précise, ce 
_ qui se reflète déjà dans l'ambiguïté du préfixe « petà », qui fait 
» penser à un certain dépassement sans en préciser la nature et la 
L portée. Comme ontologie, la métaphysique tend à dépasser l'« on- 
tique » vers l’« ontologique », ce dernier terme étant pris dans un 
. sens qui — la chose est très importante à noter — se situe dans le 
prolongement du transcendantal kantien. Remarquez en effet qu'une 
ontologie digne de ce nom ne peut se contenter de dresser un 
inventaire des déterminations à priori de tout être en tant qu'être, 

elle doit aussi les justifier, les fonder, montrer comment une con- 
| naissance à priori des attributs les plus généraux de l'étant est 
possible et, ce faisant, préciser le sens et la portée de ces attri- 
buts *”. Ce qui n’a de sens, disait Kant, que dans la mesure où il ne 


(22) Kant und das Problem der Metaphysik, $ 40, p. 202. 

(3) L'idée que, pour préciser le sens et la portée d'un concept, il faut en 
faire la genèse, le poursuivre jusque dans son origine, a été introduite en philo- 

| sophie par Hume. Seulement chez Hume, l'étude génétique des grandes catégories 

de la pensée (par exemple de la catégorie de causalité, de substance etc.) ne dé- 
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s'agit plus de l’étant considéré en soi (an sich), tel qu'il est pou 
l'intelligence divine, mais seulement de l'étant en tant qu'il est sus 
ceptible d'entrer dans l'orbite existentielle humaine, pour deveni 
objet de science humaine (l’étant-phénomène) *. S'il est vrai qu 
« les conditions de la possibilité de l'expérience en général sont e 
même temps les conditions de possibilité des objets de l'expé 
rience » (*), un savoir à priori des déterminations les plus générale 
de tout objet susceptible d'entrer dans l'horizon de l'univers humaï 
ne nous est plus interdit. Mais c'est dire aussi que l'ontologie ne s« 
fait vraiment philosophique que comme philosophie transcendantalk 
au sens kantien de ce terme (**’, ou, en langage heideggerien, comm 
ontologie fondamentale (fundamentalontologie), c'est-à-dire comme 
recherche de ce qui rend possible (vérité ontologique) notre ren 
contre avec les étants (vérité ontique). Ce qui insinue déjà que 
pour Heidegger, une ontologie fondamentale n'ést possible qu 
comme Daseinsanalyse, ou, du moins, qu'elle doit passer par ell 
et se situer dans le prolongement de cette analyse de l'existence 

Tout autre est le mouvement de transcendance qui anime L 
métaphysique comme théologie, plus exactement comme theiologie 
« Partout où l’on se demande ce qu'est l'étant, écrit Heidegger, c4 
dernier comme tel est déjà présent à notre regard. De quelqu 
passe pas encore le niveau de la psychologie. Kant la transportera au niveau 4 
recherche « transcendantale ». Chez les phénoménologues elle devient une géné 


tique intentionnelle, poussée jusqu'à la région transcendantale qui est à l'origin 
de tous les sens. | 

(4) Puisque nous ne sommes pas créateurs du réel, une connaissance à prio! 
du réel « en soi », nous est évidemment interdite; seulement il n'est peut-être pa 
impossible d'élaborer un savoir à priori du réel en tant qu'il est connaissable po 
l'homme. En effet, le fait que le réel se prête à une connaissance objective, valab! 
pour tous (allgemeingültig), bien que cette connaissance s'alimente, quant à 
contenu, à des données sensibles, différentes pour chacun de nous, semble indiqh. 
que le divers de la sensation est nécessairement subsumable sous les lois universe 
lement valables de la pensée objectivante. 

(9) C'est ce que Kant au début de l'Analytique des Principes appelle «: 
principe suprême de tous les jugements synthétiques » (Critique de la Raïson pur 
trad. Tremesaygues et Pacaud, Paris, Alcan, 1920, p. 135). Cf. M. HewecG 
Kant und das Problem der Metaphysik, 8 24. 

9 On sait que, chez Kant, le mot «transcendantal» ne signifie plu 
comme chez Aristote, les attributs les plus généraux des étants, mais un save 
qui justifie la possibilité de notre connaissance des déterminations les plus gér 


rales des choses. Le transcendantal Kantien est comme un transcendantal à ! 
seconde puissance, 


| 
| 
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EN 1 . , ,… . . . 
L manière qu'on l'interprète, comme esprit au sens du spiritualisme, 
llcomme matière ou énergie au sens du matérialisme, comme devenir 


, ou comme vie, comme représentation ou comme volonté, comme 
ê | substance, comme objet, comme Energeia ou comme Retour éternel 
1 de l'identique, chaque fois l'étant comme tel se trouve déjà placé 
1 dans la lumière de l'être » 7. La métaphysique comme « théologie » 
lou, pour parler avec Kant, comme « metaphysica specialis » est 
plutôt une science ontique, et le mouvement de transcendance qui 
la sous-tend consiste à paser d'un étant à l’autre en suivant le 
fIchemin des liaisons causales, par exemple, à rattacher l'étant fini 
à l'Etant infini, cause première du fini (Ursache). 


Cette structure « onto-théologique » de la métaphysique n'est 
pas en soi un grand malheur. Plus grave est le fait qu'on n'en a 
‘pas reconnu la véritable portée. Le fait que l'ambiguïté inhérente 
au préfixe « pet& » n'a pas été clairement aperçue a déterminé 
“M histoire entière de la philosophie occidentale, laquelle s'est faite 
‘fde plus en plus théologique, c’est-à-dire savoir ontique, au dépens 
ide l'ontologie, entendue comme recherche de ce qui rend possible 
‘fnotre rencontre avec l’étant. L'histoire de la philosophie occidentale 
serait ainsi, pour Heidegger, l’histoire de l'oubli de l'être (Seinsver- 
lgessenheït), cet oubli lui-même ne pouvant s'expliquer que par 
l'habitude de confondre l'être et l'étant. 

On sait que, pour Heidegger, cette confusion remonterait 
linalement à Platon qui identifia l'être (Sein) avec l'elôoç, l'idée, 
plus exactement (car elôos vient de iSetv, voir) avec l'aspect, le 
' visage ou la figure (Ansehen) que les choses nous présentent, c'est- 
Maà-dire ce qui de l'étant s'offre au regard. Platon a inauguré une 
M philosophie du « voir », et, partant, de la « figure », de ce qu’on 
1} appellera plus tard la « species », l'« image mentale », la « repré- 
| sentation cognoscitive ». Dans la mesure même où la vie de con- 
‘À naissance sera décrite en termes de « représentation », le point 
{crucial du problème de la connaissance sera celui de l'« adae- 
" quatio », de la correspondance entre la représentation cognoscitive 
À et le réel : on connaît toutes les apories inhérentes à cette problé- 
| matique. 

Deux événements surtout auraient, aux yeux de Heidegger. 
} pesé lourdement sur l'évolution de la philosophie occidentale vers 


(1) Préface à la 5° éd, de Was ist Metaphysik ?, p. 7: 
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uné confusion croissante de l'être et de l’étant. C’est d’abord l'utili: 
sation, au moyen âge, de la philosophie par la théologie ou l'éla- 
boration d’une philosophie chrétienne, dominée par le problème 
de Dieu. L'être, au sens de « ce qui fonde les étants » fut directe- 
ment identifié avec Dieu, cause première de l'univers ; « fonder » 
devient synonyme de « causer », l'idée de « néant » synonyme 
d'« absence de tout étant fini », et le concept de « monde » syno- 
nyme de « l'ensémble du créé ». Du fait même, la problématique 
proprement « transcendantale », au sens indiqué plus haut, passa 
inaperçue. — Le second événement fut le prestige dont jouit la 
science mathématique et géométrique au temps de Descartes, ce 
qui donna naissance à une philosophie « more geometrico ». Tout 
savoir authentique s’élaborera déductivement à partir de quelques 
idées claires et distinctes et sera comme hanté par l'idéal d'un sa- 
voir unique et enveloppant, orienté vers une « Mathesis univer- 
salis ». « La philosophie, écrira Descartes, est comme un arbre dont 
les racines sont la métaphysique, le tronc est la physique et les 
branches qui sortent de ce tronc sont toutes les autres sciences » */ | 
Qu'est-ce à dire sinon que l'être est interprété à la lumière et d'après | 
le modèle de l’être-objet, l'étant déshumanisé et démondanisé des 
sciences objectives, ce que Heidegger appelle l'être de la « Vor:| 
handenheit » **”. Même la conscience est conçue sur le mode de 
la réalité close, enfermée en des contours bien définis : pensez à la 
« res cogitans » de Descartes et la monade de Leibniz. | 


Le nihilisme, dénoncé par Nietzsche comme étant la grande! 
misère de notre époque, représente, aux yeux de Heidegger, l'abou- 
tissement final de cette confusion de l'être et de l'étant. Avouons! 
que ce « concordisme » un peu facile nous fait plutôt sourire. 
N'est-ce pas conférer à la spéculation métaphysique une impor- 
tance que manifestement elle n’a pas et faire des philosophes les 
vrais ou faux prophètes de l'humanité en quête de son salut ? Sur 
ce point la pensée heideggerienne s'avère une pensée typiquement 
allemande et post-hégélienne. C'est bien dans la tradition de la 
philosophie ‘allemande depuis Hegel (pensez à Hegel, Marx, Max 
Weber, Dilthey, Nietzsche) de concevoir la philosophie comme 
une méditation sur l’histoire, aux fins de dire la vérité de l'histoire. 


() Lettre à Picot, Ed. Adam et on. IX, p. 14. 
F9 Sein und Zeit, 88 19, 20, 21. | 
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Non pas que la mission du philosophe soit de mener l'histoire, mais 
il en est en quelque sorte le prophète, celui qui la révèle à elle- 
même. Les grandes époques historiques sont autant de manières 
pour l'humanité de « voir » le monde (Weltanschauung), de le 
« mettre en forme » (Weltbildung), de se sentir et de se réaliser au 
milieu des étants dans leur ensemble et, finalement, — du moins 
aux yeux de Heidegger — autant de manières pour l’homme de 
« s'ouvrir à l'être » et « d'être interpellé par lui ». Pour Heidegger, 
écrit M. De Waelhens très justement, « les attitudes fondamentales 
que l'homme est susceptible de prendre à l'égard de l’Etre forment 
à la fois, réellement, le contenu dernier et vrai de l'histoire et, théo- 


59), C'est dans cette per- 


riquement, le contenu de l’ontologie » 
spective qu'il faut lire les réflexions heideggeriennes sur le nihilisme 
et son rapport à la métaphysique. 

Le nihilisme n'est rien d'autre que l'asservissement de l'esprit 
humain à la dictature de la science et de la technique, qui fait que 
nous assistons à un phénomène de déclin à double face : «le cré- 
puscule du monde » (Weltverdiüsterung) et son corrélat noétique : 
« l'impuissance des forces de l’esprit » (Entmachtung des Geistes) *”. 
Ces deux expressions en effet sont corrélatives : « Welt ist immer 
geistige Welt ». Le monde n'est pas la simple somme des étants, 
mais le séjour de l’homme, la manière dont il se sent et se réalise 
au milieu de l’étant-en-totalité. Or un monde tout objectif, dominé 
par la technocratie et la bureaucratie, est un monde superficiel, 
triste et mort, ayant pour corrélatif une humanité sans profondeur, 
incapable d'écouter et de se taire, dépourvue du sens du sacré et 
du mystère. Gabriel Marcel dirait : une humanité qui, ayant perdu 
“ les puissances d'émerveillement », ne sait plus aimer ni prier. 
C'est pourquoi l'œuvre créatrice authentique, qu'il s'agisse de la 
création artistique, philosophique ou politique, se fait de plus en 
plus rare dans notre monde ?. Car « créer » pour l'homme, c'est 
révéler, faire apparaître, « dire », mais « dire » ce n’est pas proférer 
des sons, mais avoir quelque chose à dire, à faire entendre : ce qui 


suppose qu'on soit capable de se taire pour mieux écouter. 


(80) A, DE WAELHENS, Heidegger et le problème de la métaphysique, Revue 
philosophique de Louvain, février 1954, p. 118. 

(1) M. HERdECGER, Einführung in die Metaphysik, Tübingen, Niemeyer, 1953, 
pp. 34 ss. 

CHOC. p.30: 


56 Albert Dondeyne 


A cette longue histoire de l'oubli de l'être, il existe une excep- 
tion : c’est l'œuvre kantienne. Le grand mérite de Kant fut de re- 
mettre en question la possibilité même de la métaphysique et de 
s'orienter résolument vers l'élaboration d’une philosophie transcen- 
dantale, c’est-à-dire d'une « Fondamentalontologie ». Le transcen- 
dantal kantien en effet est comme un transcendantal à la seconde 
puissance. Il ne signifie plus, comme chez Aristote, les détermina- 
tions les plus générales de tout étant, mais une vérité qui fonde et 
rend possible la connaissance de ces déterminations. En ce sens la 
Critique de Raison pure est déjà animée par l'idée d’une « instau- 


83) _ seulement Kant s’est 


ration du fondement de la métaphysique » 
arrêté a mi-chemin dans cette « remontée vers les fondements », 
et cela sous l'influence de deux facteurs. D'abord, étant donné 
l'immense prestige dont jouissait la physique newtonnienne, Kant 
a limité sa problématique à la sphère du savoir physique : la ren- 
contre avec autrui et la possibilité de la connaissance historique sont 
restées en dehors de son horizon. Ensuite, sous l'influence du 
rationalisme régnant, Kant aurait reculé devant la grande découverte 
qu'il venait de faire ; il n'a pas pu se faire à l’idée que pour l’homme 
le « lumen naturale », cette « racine commune de la sensibilité et de 
l’entendement » qui nous permet de nous réaliser comme être-au- 
monde, ne peut être de l'ordre du pur concept ou de l’idée trans- 
temporelle, mais est une expérience de présence qui ne s'effectue 
qu'en déployant un horizon spatio-temporel et doit par conséquent 
être pensée dans la ligne de l'imagination transcendantale. D'après 
Heidegger. la seconde édition de la Critique de la Raison pure, dont 
tout le monde sait qu'elle s'oriente vers une position plus idéaliste 
que la première, doit être interprétée comme un recul. 


Si tel est le sens général de l’histoire de la philosophie occiden- 
tale, il n'y a pour le philosophe tâche plus urgente que d'élaborer, 
ou, au moins, de préparer une pensée plus radicale, Heidegger 
dirait « plus essentielle », que celle de la métaphysique classique, 
parce que plus consciente de la distinction de l'être et de l'étant, et, 
finalement, plus soucieuse de « la vérité de l'être » lui-même. Il ré- 
sulte de tout ce qui précède que pareille pensée, toute préoccupée 
de remonter aux fondements ultimes de la vérité humaine, ne relève 
plus de l'ontologie du type traditionnel. A l'époque de Sein und 


F9 C'est le thème de Kant und das Problem der Metaphysik. 
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Zeit et de son commentaire sur Kant, Heidegger en parle comme 
d'une « Fondamentalontologie », élaborée dans l'horizon d'une 
analyse phénoménologique du Dasein (Daseinsanalyse) ; plus tard il 
soutiendra que le mot « ontologie » ne convient même plus pour 
désigner « cette remontée » ultime « au fondement de la métaphy- 
sique » °*. 

Pour ce qui est d’abord de Sein und Zeit, Heidegger n'a jamais 
cessé de faire remarquer que c'est dans la perspective d'une « re 
montée au fondement » qu'il faut le lire pour en saisir le sens véri- 
table. La « Daseinsanalyse », qui fait l'objet de la seule partie 
publiée de Sein und Zeit, n’a rien à faire avec une psychologie ou 
une anthropologie. L'anthropologie philosophique au sens tradi- 
tionnel relève de la Metaphysica specialis, or ici nous sommes à 
la recherche des fondements de la Metaphysica generalis, comme 
il ressort déjà du titre même de la première partie de Sein und Zeit: 
« L'interprétation du Dasein en fonction de la temporalité et l'expli- 
| cation du temps comme horizon transcendantal de la question de 
_ l'être ». Il est vrai qu’au premier abord ce titre nous conduit bien 
loin des bonnes habitudes de l’ontologie traditionnelle et peut donner 
l'impression que Sein und Zeit est plus préoccupé de l'existence 
humaine temporelle que de l'être. Quelle relation peut-il y avoir 
entre l'être et le temps, entre la question du sens de l'être (die Frage 
nach dem Sinn von Sein) et une analyse du Dasein humain centrée 
sur la temporalité ? Que pareille relation existe paraît déjà moins 
étrange quand on remarque qu'il s'agit de repenser toujours à nou- 
veau le sens humain du concept « ens » et des déterminations géné- 
rales de tout « ens », c'est-à-dire le sens général des étants en tant 
qu'ils entrent dans l'orbite existentielle humaine et constituent un 
monde pour l’homme. Assurément, « être » a toujours pour l'homme 
un sens humain, seulement nous sommes facilement enclins à penser 
qu'un discours vrai est celui qui parle des étants tels qu'ils sont 
« en soi », indépendamment de toute référence au mode d'existence 
aui est nôtre, comme si la conscience humaine pouvait en quelque 
sorte se survoler elle-même et son monde et contempler l'univers 
du point de vue de Dieu. Mais si « être » a forcément pour l'homme 
un sens humain et si l’homme n'existe qu’en se temporalisant, bref, 
s'il est vrai que « l'être ne devient manifeste (offenbar) que dans 


(4) C'est l'idée centrale de la Préface à la 5° éd. de Was ist Metaphysik ? 
(1949), intitulée: & Der Rückgang in den Grund der Metaphysik ». 
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l'Ouvert du Temps », il faut bien que, même à ce niveau, la corré- 
lation noético- noématique joue et que la manière même dont les 
étants nous apparaissent et prennent sens pour nous, porte la trace 
du temps *. Or n'est-ce pas ce que notre manière habituelle de 
parler de l'être et de l’étant confirme déjà ? Heidegger se demande 
très pertinemment : « Que signifie le fait que [chez les grecs], 
l'étant proprement dit est compris comme oùola, tapouaté, c'est- 
à-dire, au fond, comme présence, comme possession immédiate 
et constamment présente » ? Et encore : « faut-il s'étonner si l'in- 
terprétation ontologique de l'essence de l’étant (Was-sein) s'exprime 
par le tà ti y elvat: ce qui a toujours été ? » °°. Pourquoi ces 
mystérieuses références au temps ? Mais il y a plus, d'où vient-1l 
que nous ne pouvons parler d'aucun étant qu’en formulant deux 
jugements distincts, l’un se rapportant à son existence de fait (ôtt 
&otty) et l’autre à ce qu'il est, son essence, son sens (té èottv) ? 
N'est-ce pas tout simplement parce que la connaissance humaine 
n'est pas créatrice du réel, mais s'effectue sur le mode d’une ren- 
contre avec un réel qui est déjà là, rencontre humaine bien entendu, 
c'est-à-dire intelligente, illuminée par quelque compréhension préon- 
tologique de l'être de l’étant ? C'est la raison pour laquelle l’étant 
rencontré nous apparaît toujours comme «un fait » porteur de 
« sens », c'est-à-dire comme un mixte de facticité et de signification, 
d'obscurité et de lumière, d’opacité et d'ouverture. Mais la « facti- 
cité » n'est-elle pas le corrélatif noématique de l'expérience du 
passé, c'est-à-dire de la rencontre avec ce qui est déjà là comme 
un fait brutal qui s'impose du dehors ? Quant aux idées de « sens » 
et d’« ouverture », elles sont manifestement inséparables de celles 
d'orientation et d'horizon, c’est-à-dire du concept de projet et 
d'avenir. Encore une fois, pourquoi toutes ces références au temps. 
au moment même où nous semblons nous soustraire à la temporalité 
et nommer l'étant en tant que tel ? N'est-ce pas le signe que l'homme 
comprend l'étant comme tel dans l'horizon du temps ? Plus exac- 
tement encore, n'est-ce pas le signe que la temporalité est constitu- 
tive du Da-sein humain, c'est-à-dire de cette expérience de pré- 
sence qui nous permet de rencontrer et de comprendre l'étant 
comme tel dans l'horizon d'un monde, et, partant, de nous réaliser 


(%) Sur tout cela cf. la Préface à la 5° éd. de Was ist Metaphysik ?, pp. 16 ss. 
et Kant und das Problem der Metaphysik, 8 44. 


(#4) Kant und das Problem der Metaphysik; $ 44, pp. 216-217. 
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comme être-au-monde ? Exister à la manière d'un Da (Da-sein), 
être porteur de ce lumen naturale, de cette compréhension préonto- 
logique de l'être (vorontologische Seinsverständnis) qui nous permet 
de rencontrer l'étant comme tel (par exemple, de reconnaître 
l'outil comme tel, la chose dans sa choséité, l'œuvre d'art comme 
parole artistique, le regard d'autrui comme regard de l’autre), et, 
enfin, exister temporellement ne serait-ce pas dire trois fois la 
même chose ? C’est précisément ce que Heidegger essaiera de 
montrer dans Sein und Zeit. « L'interprétation du temps comme 
horizon possible de toute intelligence de l'être en général, tel est, 
écrit-il, dans la Vorrede de Sein und Zeit, le but provisoire de cet 
ouvrage » ‘7. 


Mais pourquoi cette restriction : « but provisoire » ? C’est que le 
but ultime n'est pas tant d’élucider la temporalité, mais de reprendre 
la question même de l'être, « die Frage nach dem Sinn von Sein ». 
Or, manifestement, la temporalité, encore qu'elle soit constitutive 
du « Sein » de notre « Dasein », ne peut pas être le dernier mot 
sur l'être de l'étant et la vérité de l'être. Aussi, à l'avant-dernière 
page de Sein und Zeit on peut lire : « Il s'agissait de chercher un 
chemin pour éclaircir la question fondamentale de l’ontologie et 
ensuite de prendre ce chemin. C’est seulement la marche elle- 
même qui permettra de décider si ce chemin est le seul possible et 
si, de manière générale, il est le bon chémin. La lutte concernant 
l'interprétation de l'être ne saurait être apaisée, car pour l'instant 
elle n'est même pas encore engagée. On ne peut pas non plus l’im- 
poser de force, encore faut-il d’abord s'y préparer. C'est vers ce 
but seul qu'est en route (unterwegs) la présente recherche » %*. Le 
temps nous met sur le chemin de la éompréhension de l'être : 1l 
n’est encore que «le prénom de la vérité de l'être » °°. 

Et en effet, si l’élucidation de la temporalité constituait à elle 
seule la remontée vers le fondement de la vérité humaïne, il faudrait 
en conclure qué dans là découverte de la vérité, l'homme est initia- 
tive absolue, ou, en d’autres termes, que le projet humain repré- 


(1) Sein und Zeit, p. |. 

E8) Sein und Zeit, p. 437. Heidegger revient sur ce texte pour en souligner 
l'importance dans la Lettre sur l'humanisme, trad. par Roger MUNIER, Paris, Aubier, 
Dole | È : 

(%) Préface à la 5° éd. de Was ist Metaphysik ?, p. 19. 
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sente la source et la mesure ultimes de toute vérité. Or, comme 
Sein und Zeit le montre fort bien, l'homme n'est pas finalement 
projet mais « Sorge », projet au service de la « Sorge » ; mais qui 
dit « Sorge » dit « souci de. », « fidélité à... ». Il est vrai que toute 
œuvre humaine (pensons par exemple au travail scientifique, à 
l'œuvre artistique ou au discours métaphysique) suppose un projet 
et prend la forme d’une construction, seulement ce projet n'est pas 
un projet en l'air et la construction n’est pas à elle-même son propre 
but : l'artiste et le penseur ne construisent pas pour construire. 
Projet et construction sont au service d’une vérité-à-dire, ils sont 
comme sous-tendus par une intentionnalité plus profonde, qui est 
de répondre à l'appel de la vérité. Parler c'est avoir quelque chose 
à dire, mais pour que le poète ou le philosophe aient quelque chose 
à dire, à révéler, à faire voir, il faut qu'ils soient capables de se 
taire et d'écouter. L'homme n’est pas le seigneur, maïs le « gar- 
dien », le « berger » de l'être et de la vérité ; il en est, en quelque 


49), Si la pensée humaine est parole au service 


sorte, responsable 
de l'être, c’est que « la lumière de l'être habite déjà en elle » “”. 

Mais s’il en est ainsi, il faut dire que le terme « ontologie », 
même s'il est corrigé par la qualification « fondamentale », ne va 
pas très bien pour désigner cette remontée ultime vers les sources 
de la vérité humaine. L'idée que la réflexion philosophique, pour 
rester fidèle à son intention originaire qui est de « fonder », doit dé- 
passer non seulement la métaphysique classique mais toute méta- 
physique, domine, comme on le sait, la pensée heideggerienne dite 
de la seconde période. Pour exprimer cette idée Heidegger fera 
remarquer que la question de l'être, la « Seinsfrage », est en réalité 
susceptible de deux sens, de deux dimensions qu'il importe de dis- 
tinguer. Un premier sens est celui que lui donnait l’ontologie tra- 
ditionnelle quand elle posait la question touchant l’« ens inquantum 
ens ». « Cette question, écrit-il dans le Prologue à la traduction 
française, faite par H. Corbin de Was ist Metaphysik, est certes 
la question directrice de la métaphysique. Mais elle n’est pas encore 
la question fondamentale. Dans cette dernière, la question posée 


(30 


) Lettre sur l’humanisme, trad. R. MUNIER, pp. 24 ss., et p. 73: «ll 
(l’homme) a, en tant que celui qui ek-siste, à protéger la vérité de l'Etre. L'homme 
est le berger de l'Etre. C'est cela exclusivement que « Sein und Zeit» a projet 
de penser, lorsque l'existence extatique y est expérimentée comme ‘souci ». 


() Jbidem, p. 24, 
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sur l'Etre devient tout d'abord, en même temps et nécessairement, 
la question de l'essence de la vérité, c'est-à-dire du dévoilement 
comme tel, dévoilement en raison duquel nous venons à nous 
trouver préalablement et en général dans une réalité manifestée » *?. 

Cette même distinction entre la « Leitfrage » et la « Grund- 
frage » sera reprise dans la Préface à la 5° édition de Was ist Me- 
taphysik, à laquelle nous avons déjà fait maintes fois allusion. 
Cette préface, qui a pour titre : « De la remontée au fondement de 
la métaphysique », commence par le passage de Descartes où 
celui-ci compare la philosophie à « un arbre dont les racines sont la 
métaphysique, le tronc est la physique et les branches qui sortent de 
ce tronc sont toutes les autres sciences ». Heidegger fait remarquer 
que, dans ce texte, Descartes oublie de parler du sol (Bodem, 
Grund), dans lequel l'arbre de la métaphysique plonge ses racines 
et d'où il tire sa nourriture. La métaphysique ne peut donc être 
le dernier mot de la réflexion philosophique, et cela en raison même 
du projet qui la définit : le propos de la métaphysique en effet est 
d'élaborer un savoir sur l'étant comme tel, à partir de l'étant déjà 
dévoilé et non « de penser à la vérité de l'être qui se trouve caché 
dans le dévoilement et le rend possible » : « was sich im y ver- 
birgt » 7. 

En d'autres termes, quand la métaphysique pense l'étant 
comme tel, pour l'interpréter soit comme matière ou comme esprit, 
comme Energeia ou comme devenir, l’étant est déjà devenu mani- 
feste, « se trouve déjà placé dans la lumière de l'être ». Dès lors, 
« en soulevant la question de l'étant comme tel, la pensée méta- 
physique ne remonte point à son propre fondement... Elle énonce 
continellement l'être de l'étant et oublie la vérité de l'être » “*. 


Comme l'écrit très justement H. Birault, «toute l'originalité 
de Heidegger est de vouloir donner son plein développement à cette 
remontée » vers les fondements qui définit le mouvement philoso- 
phique, remontée « qui risque toujours de s'arrêter en chemin dans 
un Etre Suprême, dans le Monde comme Tout, dans l'Esprit uni- 
versel, sans voir qu'il n’y aurait ni dieux, ni monde, ni raison, s'iln'y 


(#2) M. HEIDEGGER, Qu'est-ce que la métaphysique ?, trad. par H. CoRBIN, Paris, 
Gailimard, p. 7. Ce prologue est de 1937. 

(48) Préface à la 5° éd. de Was ist Metaphysik ?, p. 19. 

(1) Jbidem, p. 8. 
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avait, avant tout ce qui est, Ce qui permet d'être à tout ce qui est, 
sans être pourtant rien de ce qui est... » “?. 

En d'autres termes, poser la « Seinsfrage », entendue comme 
« Grundfrage », c'est-à-dire comme recherche de ce qui en nous 
rend possible la rencontre avec les étants, c'est au fond se de- 
mander ce que le mot «est » veut dire pour nous : quel est le sens 
humain du verbe « être » dont nous avons besoin pour parler des 
choses quelles qu'elles soient, terrestres ou célestes ? “‘. Mais ce 
sens ne nous est pas tombé du ciel, il n’est pas non plus une « idée » 
innée, la représentation en nous d’un monde intelligible séparé et 
transtemporel. Le sens humain du mot « être » doit être impliqué, 
à la manière d'un lumen naturale, dans l'exercice même de notre 
existence comme ouverture aux choses. Bref, poser la Seinsfrage, 
au sens heideggerien, c'est se demander comment se présente pour 
l'homme l'expérience donatrice originaire de l’« il y a » (Es gibt) 
et quel est le sens de cette expérience. 


# sk 


Où en sommes-nous ? Après avoir montré comment, par l'intro- 
duction du thème de la différence ontologique, Heidegger à la fois 
prend place dans la grande tradition de la philosophia perennis et se 
distingue à l'intérieur de cette tradition, il ne nous reste plus qu’à 
préciser, dans la mesure du possible, le contenu et le sens de cette 
différence ontologique. Nous passons maintenant à la première des 
trois questions, énoncées au début de notre troisième paragraphe : 
en quoi consiste finalement la différence ontologique chez Hei- 
degger ? Qu entend-il au juste par « être » et « vérité de l'être » ? 
Quel rapport y a-t-il entre l'être et l’étant ? 


(à suivre) A. DONDEYKE. 


Louvain. 


(#9) H. BIRAULT, Existence et vérité d’après Heidegger, Revue de Métaphysique 
et de Morale, 1951, janvier-mars, pp. 39-40. 

F9 CF. Kant und das Problem der Metaphysik, 8 39: « Ainsi la question de la 
philosophie première: qu'est-ce que l'étant comme tel ?, après s'être transformée 
en cette autre: « Qu'est-ce que l'être comme tel ?», doit être ramenée à une 
question plus originelle encore: à partir de quoi pourra-t-on comprendre une notion 
comme celle de l'être, selon toutes ses richesses et avec l'ensemble des articu- 


lations et relations qu'elle comporte >?» (Trad. A. DE WAELHENS et W. BIEMEL, 
p. 281). | 


(®) Lettre sur l'humanisme, pp, 83 ss. 


Droit, société et solitude 


C’est une vérité acquise, désormais, que le droit établit toujours 


un rapport entre plusieurs personnes ; il est donc essentiellement 


transsubjectif et social. Comme on le sait, Aristote avait déjà défendu 
cette idée, mise ensuite en valeur par saint Thomas : « Ex sua 
ratione justitia habet quod sit ad alterum » ‘, puis confirmée et dé- 
veloppée par la philosophie moderne du droit. Le rapport juridique 
consiste précisément en ceci qu'à l'exigence ou revendication d'un 
sujet correspond une obligation de la part d'autrui. 

Il serait superflu d'insister encore, en général, sur ce qui pré- 
cède. Mais il n'est pas superflu d'examiner de plus près les termes 
de ce schéma logique : l'individualité et la « socialité ». 

L'individualité, de laquelle naît le rapport juridique, n'est pas 
matière, mais esprit : c'est l'esprit subjectif, qui porte «en soi l'in- 
effaçable empreinte de l'esprit universel qui le dépasse. C'est ce 
aui résulte de l'analyse de la connaissance, grâce à laquelle on dé- 
couvre dans l'esprit humain des éléments a priori, que l'on ne peut 
déduire de l'expérience, mais qui lui sont antérieurs et supérieurs. 
Les résultats de la critique gnoséologique en viennent ainsi à coïn- 
cider ou tout au moins à se rencontrer et à s’harmoniser sans diver- 
gences avec les doctrines théologiques. La raison et la foi mènent 


| aux mêmes conclusions. 


Le droit s'affirme catégoriquement dans la conscience indivi- 
duelle, comme exigence de dépassement de l'individualité même, 
dans un ordre de respect réciproque en ses relations avec les autres 
individualités. La « socialité » comme vocation et la société en tant 
que fait ont donc, elles aussi, des racines dans l'esprit subjectif. 

Les manifestations de cet esprit dans le monde extérieur se pro- 


(#) Discours prononcé à la « P. Accademia Romana di S. Tommaso d'Aquino » 
le 18 novembre 1956. 

()) Saint THOMAS, Summa Theol., 22 2%, quaest. 58, art. 2 c; v. aussi ibid., 
quaest, 57, art, | c; quaest. 58, art. 8 c; cfr 12 22°, quaest. 60, art. 2 c. 
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duisent de différentes manières, tout comme celles des autres atti- 
tudes originaires du même esprit. [l convient de remarquer que la 
« socialité » a sa forme la plus précise dans le rapport juridique, 
mais qu'elle en revêt d’autres aussi, comme celles de l'amour et de, 
l'amitié. 

Mais ce qu'il ne faut pas oublier, c'est que l'individualité a en 
elle-même une vie propre, que nous pourrions appeler extra-sociale 
et extra-juridique, c'est-à-dire purement intérieure. Les plus hautes 
fonctions de l'esprit ont justement ce caractère. C'est alors que 
surgit ce problème : comment la vie spirituelle, en se développant 
in interiore homine, peut-elle se concilier avec les relations inter-| 
subjectives ou bilatérales (sociales et juridiques) ? | 

Que le problème puisse et doive être résolu en conciliant ce 
diverses exigences, nous ne pouvons marquer de l’admettre. Mai 
si nous jetons un regard, même rapide, sur les événements de la vi 


individuelle et sociale, nous voyons bientôt que l'individualité a été 


souvent et longtemps sacrifiée en raison d'une conception erronée et 
d'une effective prépondérance de la société et de l'Etat. | 


Il est bien vrai qu'une élimination totale de l'individualité abo) 
lirait la possibilité d’un rapport juridique ; et puisque le droit est né 
en même temps que l'homme et qu'il n’y eut jamais une période! 
de vie humaine absolument dépourvue d'ordre juridique, on peul 
affirmer que l'individualité ne fut jamais entièrement méconnue. Mai! 


N | 


les exclusions et les restrictions à ce propos furent si graves et 
nombreuses, que le principe d'une égale liberté de tous les être 
humains apparut pendant de longs siècles, et apparaît encore poul 
bien des peuples, comme un idéal lointain. 
Le schéma logique, purement formel, du rapport juridiqui 
n'est certainement pas lié à la réalisation de cet idéal. Il s ‘appliqu | 
à tout le champ immense des expériences juridiques possibles : | 
englobe donc jusqu'aux espèces les moins parfaites de la phénomé 
nologie du droit. Il est des rapports dans lesquels les facultés et 1 
exigences d'un individu vis-à-vis d'un autre sont réduites au min: 
mum, tandis que ses obligations sont en revanche fixées au maxil 
mum ; et pour l’autre partie c’est l'inverse. Si l’on compare de te; 
rapports avec ceux où obligations et facultés sont réparties égalemen: 
il devient évident que la « juridicité » ne s'identifie pas toujours av 
la justice, si celle-ci est entendue dans sa plus haute signification, 
tant que critère pour l'appréciation intrinsèque des valeurs. 
Personne n'ignore combien a été lente, difficile et controver 
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la revendication des droits individuels là où ils étaient insuffisam- 
ment reconnus ou même entièrement niés, comme dans le cas de 
l'esclavage. C'est en particulier dans les rapports entre l'individu et 
l'Etat que l'absolutisme qui prédominait dans l'antiquité et qui s'est 
longtemps prolongé aux époques suivantes, n’a permis à l'individu 
d'acquérir une certaine sphère d'autonomie qu'au prix de grands 
efforts et dans des limites restreintes. 

Dans l'antiquité, écrit par exemple Taine dans une synthèse 
frappante, «l'Etat, maître absolu, exerce une juridiction sans limites ; 
il n'y a rien d'indépendant chez l'individu, aucune parcelle réservée, 
ni ses opinions, ni sa conscience. L'individu appartient à la com- 
munauté comme l'abeille à sa ruche, comme la fourmi à sa four- 
milière ; il n'est qu'un organe dans un organisme » (?. 

Si nous remontons jusqu'à ces formes primitives de communauté 
qui précèdent la constitution de l'Etat, et se fondent sur le lien de la 
descendance, nous trouvons que la subordination des individus au 
chef du noyau familial est tout aussi rigide et absolue, au point de 
ne laisser presque aucune marge à la liberté individuelle. L'un des 
auteurs qui ont étudié le plus profondément ces formes, Tônnies, 
leur refuse même le nom de société, qu'il réserve à celles où la 
personnalité individuelle s'est en quelque sorte émancipée. Le pas- 
sage de la Gemeinschaft à la Gesellschaft, de l'agrégation à l’asso- 
ciation, indiquerait justement le sens de l’évolution historique en 
général. D'autres auteurs (par exemple, déjà avant Tônnies, Maine) 
ont exprimé, en d'autres mots, une idée analogue ‘. 

Plusieurs facteurs contribuèrent à déterminer une certaine libé- 
ration de l'individu par rapport au groupe d’origine et, par con- 
séquent, à mettre une limite à l'autorité de l'Etat. Très grande a été, 
à ce point de vue, l'influence du christianisme. Grâce à lui, la société 
religieuse se distingue nettement de la société civile. En face de la 
divinité, l'âme se présente dans sa sublime pureté : elle n’abdique 
ni ne s'incline devant les pouvoirs terrestres. Rappelons encore ici 
la démonstration donnée par un historien autorisé, Taine, lorsqu'il 


G@) MH. TAINE, Les origines de la France contemporaine. La Révolution, T. III 
(22 édit., Paris, 1887), Ch. II, p. 122. 

@) Nous nous référons à l'ouvrage bien connu de F. TÔNNIES, Gemeinschaft 
und Gesellschaft (Leipzig, 1887), de même qu'à celui non moins connu de 
H. S. MAINE (Ancient Law, London, 1861), où toutefois le point en discussion est 
traité d’un point de vue moins général (cf. à ce propos notre Philosophie du droit, 
Paris, 1953, pp. 404 et suiv.). 
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oppose l'ère chrétiene à l'antiquité : « L'individu s’est détaché de la 
communauté primitive, dans laquelle il vivait indistinct et confondu ; 
il a cessé d'être un organe «et un appendice : il est devenu une 
personne. Le chrétien a senti fondre en lui, comme une cire, tous 
les liens qui mêlaient sa vie à la vie de son groupe : c'est qu'il est 
face à face avec le juge, et ce juge infaillible voit les âmes telles 
qu’elles sont, une à une. À son tribunal, chacune ne répond que de 
soi. La conscience s’est affinée, et l’homme a conçu la justice 
absolue » ‘. 


% % 


Ce repliement de l'individu sur lui-même pour retrouver au 
plus profond de sa vie intérieure la communion avec l'absolu, c'est 
la grande règle qui vaut aussi bien pour la religion que pour la phi- 
losophie tant théorique que pratique. Qui ne se souvient de la 
maxime de saint Augustin : « Noli foras ire, in te ipsum redi, in 
interiore homine habitat veritas » ? (). Les vérités les plus impor- 
tantes, les essentielles, les éternelles sont justement celles que l'esprit 
trouve gravées en lui-même, dans sa nature rationnelle, et non celles 
qui apparaissent aux sens, trop souvent trompeurs. 

Aussi la solitude est-elle considérée, et avec raison, comme une 
condition propice à l’activité intellectuelle sous ses formes les plus 
élevées. Mais l'homme peut-il entièrement s’isoler et se détacher 
de ses propres semblables ? Saint Thomas discute amplement le 
point de savoir si la religion de ceux qui vivent en société est plus 
parfaite que celle de ceux qui mènent une vie solitaire (‘. Tout 
d'abord, selon sa méthode dialectique, il expose les arguments en | 
faveur de la vie sociale, en commençant par le texte biblique : 
«Melius est duos esse simul quam unum » ? et en rappelant aussi 
la théorie aristotélicienne de la sociabilité de l’homme ; puis il ré- 
-pond à ces arguments par d’autres, tirés également en grande partie 


(9 H. TAINE, op. cit., pp. 125 et suiv. Cf. I. PETRONE, La Filosofia politica 
contemporanea (2° édit., Rome, 1904), pp. 190 et suiv. 

® Saint AUGUSTIN, De vera religione, C. XXXIX. C'est de cette maxime 
(qu'il me soit permis de le rappeler) que je suis parti il y a plus d’un demi-siècle 
pour chercher à résoudre le problème de la définition logique du droit (] presup- 
posti filosofici della nozione del diritto, Bologne, 1905, p. 109). 

(9 CF. Saint THoMAs, Summa Theol., 22 22, quaest. 188, art. 8. 


) Eccles., C. IV, 9-12, Cf. l'Encyclique Rerum novarum, du pape Léon XIII 
(1891), par. 30, | 
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de passages de la Bible, qu'il interprète avec subtilité. En principe, 
la vie solitaire, entendue comme il convient, a le pas sur la vie 
sociale ; mais elle n'est faite que pour ceux qui ont déjà atteint la 
iperfection : « solitudo competit contemplanti, qui jam ad perfectum 
pervenit ». La vie sociale, en revanche, est favorable et même néces- 


saire comme exercice et acheminement vers la perfection, car elle 
permet de recevoir les enseignements, les exemples et les corrections 
des autres. Comme le faisait déjà remarquer Grégoire le Grand, « à 
quoi sert la solitude du corps, s’il manque celle du cœur ? » ‘‘. Et 
saint Thomas constate avec raison que l’homme peut vivre solitaire 
de deux façons : par incapacité de supporter la société humaine, 
ce qui est bestial ; ou parce que totalement absorbé par les choses 
divines, et alors il dépasse sa propre humanité, il est « divinus vir ». 

On s'apercevra facilement, en raison aussi de ces considérations, 
que la solitude entendue comme façon de vivre permanente, ne peut 
être pratiquée que dans des cas rarissimes, grâce à une disposition 
exceptionnelle de l'âme, ou à des circonstances tout à fait extra- 
ordinaires. Il n'y a jamais eu, et il ne pourrait y avoir, un peuple 
d'ermites ou d'anachorètes. La vocation religieuse, elle-même, con- 
duit, comme on le sait, à des formes spéciales de communauté, 
d'associations et de congrégations, où, toutefois, dans la vie de 
chacun, la méditation, le recueillement et le silence, qui sont l’objet 
de règles strictement observées, ont une grande part. Une solitude 


(5) « Sed quid prodest solitudo corporis, si solitudo defuerit cordis ? Qui enim 
hcorpore remotus vivit, sed tumultibus conversationis humanae terrenorum deside- 
briorum cogitationibus se inserit, non est in solitudine. Si vero prematur aliquis 
hcorporaliter popularibus turbis, et tamen nullos curarum saecularium tumultus in 
corde patiatur, non est in urbe. ltaque bene conversantibus primum solitudo 
mentis tribuitur ». Saint GRÉGOIRE LE GRAND, Moralium, L. XXX, C. XVI; v. aussi 
L. V, C. XI (« Silere est mentem a terrenorum desideriorum voce restringere »), 
et L. VII, C. XXXVII. La distinction entre solitude corporelle et solitude spiri- 
tuelle (« mentis et spiritus solitudo ») a été ensuite mise en relief également par 
Saint BERNARD, In Cantica, Sermon XL, n. 5. 

À propos de la valeur du silence, v. les sentences des écrivains anciens, rap- 
portées par STOBÉE (Sententiarum Sermo XXXIII, De taciturnitate; cf. Sermo 
:XXXV, De brevitate in dicendo); et pour la pensée chrétienne, particulièrement 
“la Regula de Saint Benoît, C. VI, VI, 56, XXXVII, 5, XLII; cf. le Commentaire 
sur la Règle de saint Benoît de l'abbé de Solesmes (P. Delatte) (Paris, 1913), pp. 105 
et suiv. et |. SCHUSTER, La « Regula monasteriorum » (Turin, 1942). V. aussi Saint 
| BONAVENTURE, De perfectione vitae, C. IV (De silentio et taciturnitate). Cf., sur 
N'importance du silence dans la vie de l'esprit, G. TAURO, Il silenzio e l’educazione 


dello spirito (Milan, 1922), pp. 302 et suiv, 
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relative y est en outre garantie par les restrictions rigoureuses des 
rapports avec le monde extérieur. Dans les sociétés monacales on a. 
comme chacun sait, une longue et intense concentration de l'esprit 
donc réellement, comme il a été dit, une « solitude organisée » !? 

De cette façon s’établissent certainement les conditions les plu: 
favorables à la vie contemplative. Il faut remarquer, d’ailleurs, qua 
même dans des conditions moins propices, l'esprit peut en quelque 
sorte s’isoler et atteindre la plus grande perfection. En se référant î 
ce qui avait déjà été démontré particulièrement par saint Françoi} 
de Sales, le Pape Pie XI, dans son Encyclique Rerum omniurt 
(1923), déclare que la sainteté peut être atteinte dans n'import} 


quelles conditions de vie, pourvu que l'âme ne s'incline pas devan 
ao) 
ge 


les choses mondaine | 

Même en dehors du domaine religieux, l’activité philosophiqui 
et scientifique, pour être vraiment féconde, demande, comm! 
chacun sait, une longue et intense concentration de l'esprit repli 
sur lui-même. On ne nie pas que des occasions et des élément! 
peuvent être donnés au travail scientifique par le monde extérieur! 
mais il est certain que l'acte vraiment créateur ne peut être qu 
purement intérieur. C'est ce qui explique que les grands penseui 
furent, en général, des amants de la vie solitaire, et qu'ils & 
sentirent fortement le besoin, au moins aux époques de leur pl 
grande et de leur meilleure production. Il serait superflu d'en citi 
des exemples. 


# 4 


Le principe que nous venons d'indiquer trouve sa pleine app 
cation dans ce qui concerne plus particulièrement la Morale. {| 
comme on ne peut en douter, celle-ci nous impose de surmonter 
bas égoïsme, de vaincre nos passions, comment y arriver autrem | 
que par un acte de purification intérieure ? Pour exercer la charil 


? Sur le monachisme dans ses diverses formes, v. G. MoRIN, L'idéal mo 
tique et la vie chrétienne des premiers jours (4° édit., Paris, 1929); C. BUTLER, || 
monachisme bénédictin (Paris, 1924) ; U. BERLIÈRE, L’ordine monastico dalle orig] 
al secolo XII (Bari, 1928); A. GABBIAN, L'eremo — Vita e spiritualità eremii 
nel monachismo camaldolese primitivo (Brescia, 1945). 

(9 « Sanctitatem cum omnibus civilis vitae officiis condicionibusque concil{i! 
optime, atque in media saeculi consuetudine quemvis accomodate ad salutem po 


degere, modo ne mundi hauriat imbibatque spiritum ». Acta Apostolicae Sed 
Vol. XV (1923), p. 55. 
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envers les autres, pour sentir la fraternité qui nous lie à tout le 
genre humain, il faut être conscient de ce qu'il y a d’universel dans 
notre nature, de cette lumière d'éternité qui resplendit dans notre 
esprit (??. 

Plus encore que l'activité purement spéculative ou théorétique, 
celle qui étudie les principes suprêmes de l’action a besoin de soli- 
tude : une solitude qui, comme nous avons déjà vu, ne demande pas 
nécessairement la retraite matérielle hors du monde, puisqu'elle 
peut être atteinte, bien que plus difficilement, jusque dans la coexis- 
tence avec nos propres semblables, si l'esprit sait s'en abstraire pour 
contempler les vérités d'ordre métaphysique. 

Dans son traité De vita solitaria, Pétrarque a bien expliqué que 
l'amour de la solitude ne veut pas dire la haine des hommes, et que 
même c'est un commandement divin que de les aimer comme nous- 
mêmes ; mais qu il veut dire lutte contre la corruption et les tracas- 
series du monde, contre ses propres péchés et contre ceux d’au- 
trui ””. Jusque dans le tumulte des villes nous devons savoir trouver 
ce remède qui consiste à nous construire, pour ainsi dire, par la 
pensée, une sorte de solitude imaginaire, dans le cas où il nous 
serait impossible d'atteindre une véritable solitude (*, La solitude 
| est sainte, c’est la plus pure des choses humaines, car elle nous met 
à l'abri de tout ce qui est un poison pour la vie de l'âme. Avec elle, 
Dieu est notre seul témoin, et nous ne nous fions plus au vulgaire, 
aveugle et ignorant, mais à notre propre conscience. Elle est comme 
une forteresse et un port pour toutes les tempêtes *. Mais la 
solitude, remarque encore Pétrarque, n'exclut pas le culte de 


(1) Cette vérité essentielle, qui trouve ses plus sublimes expressions dans 
l'Ethique chrétienne, fut en quelque sorte entrevue par les Stoïciens, puis par 
Plotin et par d’autres néo-platoniciens. 

U2) « Neque adeo inhumanus sum ut homines oderim, quos edicto celesti 
diligere iubeor ut me ipsum, sed peccata hominum, et in primis mea, atque in 
populis habitantes curas et sollicitudines molestas odi ». PÉTRARQUE, De vita solitaria, 
L. I, C. I {dans l'édit. Ricciardi des « Prose », Milan, 1955, p. 300). 

@3) « Nam et ego unum hoc in necessitate remedium inveni, ut in ipsis urbium 
tumultibus imaginariam mihi solitudinem secessu aliquo, quantum sinor, et cogi- 
tatione conficiam, vincens ingenio fortunam... (Certe, libera si contingat electio, 
solitudinem veram propriis in sedibus quaesiturus ». PÉTRARQUE, op. cit., L. I, 
C. IV (p. 338). Cf. les passages de Quintilien et de Sénèque cités dans cet ouvrage 
(p. 336 et suiv.). | 

(4) « Solitudo quidem sancta, simplex, incorrupta vereque rerum est omnium 
humanarum... Nuda prorsus et incompta est: spectaculis enim caret et plausoribus 
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l'amitié (5) : et elle ne doit pas être inerte, mais active pour qu'il 
en dérive des avantages à d’autres (°’. 

Des idées analogues ont été développées par bien des auteurs 
anciens et modernes, parmi lesquels nous rappellerons, par exemple, 
le suisse J. G. Zimmermann, contemporain de Rousseau, qui, dans 
un ouvrage sur la solitude, traita particulièrement de ses effets 
moraux sur l'esprit et le cœur "?. 

Plutôt que de nous étendre sur des questions particulières, il 
convient d’insister sur cette idée, que la solitude, en tant que replie- 
ment de l'esprit sur lui-même, est un moment nécessaire de la vie 
morale. Elle est donc bien loin de signifier égoïsme ou misanthropie, 


et même elle fait sentir plus intensément la loi qui gouverne l'huma- 


nité, qui est loi d'amour. Non seulement la prière, mais aussi la 
méditation et les études accomplies dans la sérénité de la solitude, | 
ont généralement trait à des fins morales élevées. Et il n'est pas 


= —— 


nécessaire que la solitude soit totale et continue, ni que, pour elle,, 
on interrompe les relations avec son prochain dans ce qu'elles ontil 
de légitime. Mais, justement comprise et pratiquée, elle permet de 
tirer les meilleurs fruits de l'esprit et du cœur ; et l’on peut dire: 
que rien de beau ni de grand n’a jamais été créé autrement dan 
le monde en dehors d'elle. Ceux qui ne sont pas disposés à se retirer 
en eux-mêmes pour de profonds, de sévères examens de conscience, 
ceux qui, sans desseins sérieux, se laissent à chaque instant distrair 
par des rencontres et des événements extérieurs, perdent pour ainsi 


veneficis animarum. Vitae rerumque omnium Deum unicum testem habet, nec 
vulgo caeco et mendaci, sed conscientiae propriae de se credit... Sic undique felix 
ac tranquilla et, ut proprie dicam, arx munita tempestatumque omnium portus est »| 


PÉTRARQUE, l. cit. (pp. 338-340). 
( 


"9 « Ceterum his ipsis, quibus solitudinem opportunam dixi, numquam suasi ut] 
studio solitudinis amicitiae iura contemnerent: turbas non amicos fugiendos dico »} 
ID. op." cit., 1 CVII (p.372); 

F9 « Quid enim felicius, quid aut homine dignius aut similius Deo est, quami 
servare et adiuvare quam plurimos ? ». ID., op. cit., L. I, C. III (p. 322). Le re 
proche, fait par certains à Pétrarque, à propos de sa prétendue misanthropie, es4 
donc certainement injuste. Cf. A. CARLIN, Îl pensiero filosofico religioso dA 
F. Petrarca (Jesi, 1904), pp. 50 et suiv. | 

(9 J. G. ZIMMERMANN, Ueber die Einsamkeit (1756; nouv. édit., revue pa 
l’auteur, 1784-1785). Cet ouvrage (qui eut aussi plusieurs éditions italiennes 
Milan, 1834, etc.) suscita en son temps dé nombreuses polémiques, surtout à caus 
de certains jugements de l’auteur sur l’ascétiqme monacal. Cf. R. ISCHER, ]. G 
Zimmerman’s Leben und Werk (Berne, 1893); L. MADUSCHKA, Das Problem de 
Einsamkeit, insbesondere bei J. G. Zimmermann (Weimar, 1933). 
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dire leur âme en futiles relations mondaines et se condamnent à 
une vie stérile et sans noblesse, puisqu'ils renient la loi qui seule 
donne à la vie sa valeur. 


k % *# 


Il nous faut ajouter des considérations analogues en ce qui con- 
cerne le droit. 

Morale et droit, en tant que règles de l’activité humaine, sont 
indissolublement liés, et la loi fondamentale de notre esprit vaut 
également pour ces deux formes de l'éthos. Au point de vue juri- 
dique, c'est-à-dire comme règle pour les rapports intersubjectifs, 
cette loi se concrétise dans l'exigence du respect de la personne. La 
raison de cette exigence réside dans la nature même de l'être sub- 
jectif, dans sa spiritualité, que la théologie ramène directement à 
Dieu, et qui lui ouvre un horizon infini au delà de l’ordre physique, 
par le don sublime et terrible de la liberté. 

Le principe du droit, son expression élémentaire et fondamen- 
tale, est justement l'affirmation de la personne dans sa capacité in- 
trinsèque de se déterminer, de sorte qu'elle s'élève au-dessus de 
l'ordre des phénomènes et a, en conséquence, une valeur infinie. 
Comme telle, elle se place en face des autres ; et la reconnaissance 
réciproque, de sujet à sujet, en leur qualité de personne, est la con- 
dition implicite de tout rapport juridique ; condition qui ne dépend 
d'aucun arbitraire, mais qui est immédiate, il convient de le répéter, 
par raison de nature. 

Si-nous cherchons à formuler la série des « droits naturels » de 
l’homme (comme on l’a si souvent tenté, jusque dans de célèbres 
documents), nous devons donc — au moins du point de vue philo- 
sophique — placer en tout premier lieu cette exigence d'ordinaire 
sous-entendue, que nous pourrons appeler « droit à la solitude » : 
formule peut-être obscure, mais que peut éclairer, nous semble-t-il, 
ce que nous venons de dire. 

Nous savons bien, comme nous l’avons déjà noté, que le droit 
est essentiellement social, puisqu'il règle les rapports d'homme à 
homme (hominis ad hominem proportio, selon le mot classique de 
Dante). Pour la même raison, on a dit de la justice aussi, que dans 
toutes ses applications elle est toujours nécessairement sociale 
«comme tout cercle est rond » (*. Seule la pauvreté du langage 


(4) Cf. À. MICHEL, La question sociale et les principes théologiques (Paris, 
1921), p. 216. 
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oblige, dans ce cas comme dans beaucoup d'autres, à donner à un 
même terme, en même temps qu'une signification générale, une 
autre plus restreinte : et l’on entend alors par justice sociale celle 
qui se propose la meilleure répartition des biens économiques, au 
bénéfice, tout particulièrement, des classes les plus nombreuses et 
les plus besogneuses. 

Mais en tout cas, la « socialité » ne peut faire abstraction de 
l'individualité : et il faut sans aucun doute condamner les doctrines 
qui suppriment ou dégradent cette dernière en la considérant comme 
un simple moyen par rapport à la « socialité ». Rosmini a dit, avec 
taison, que, si dans une société donnée l’homme est privé de la 
liberté à laquelle se ramènent tous les droits, et qui est la racine et 
la génératrice de tous les autres biens, « cette société est une prison ; 
elle n’est plus société ; car c'est uniquement pour accroître la liberté 
de ses membres, afin que leurs facultés aient plus de champ pour 
s'y exercer librement et utilement, que toute société se groupe » °°”. 

Dans la structure complexe des rapports humains, l'individu ne 
doit donc pas être employé comme un instrument pur et simple 
« comme s'il était de boïs mort ou de fer insensible » (nous citons 
encore Rosmini (°)) ; mais il doit être respecté comme une entité 
ayant en soi sa propre fin. En général, toutes les relations sociales 
doivent se fonder sur le consentement de ceux qui y participent. Mais 
il faut expliquer aussi cette maxime pour éviter un malentendu qui 
pourrait amener à un faux individualisme, synonyme d’anarchie. 

Ce qui donne à la personne humaine sa valeur infinie, ce n'est 
pas l'existence corporelle avec ses particularités contingentes et ses 
affections sensibles, mais bien son caractère intelligible qui constitue 
l'essence commune de la «subjectivité » en général. Ce qui est prouvé 
par le fait que, indépendamment des expériences individuelles, 
l'esprit humain est en possession de vérités universelles, innées en 
lui-même, qui n'ont besoin d'aucune manifestation explicite de 
consentement, car elles sont nécessairement approuvées au moment 
même où elles sont apprises, autrement dit dès qu'elles affleurent à 
la conscience. Aucune assemblée n’a jamais approuvé les théorèmes 
de l'arithmétique, de la géométrie et de la logique, qui n'en sont 
pas moins valides. De même, les principes fondamentaux de 


(9 A. RosMini, Ragionamento sul comunismo e socialismo (1849; nouv. édit., 
Padoue, 1948), pp. 12 et suiv. 


F9 À. RosMIN, op, cit, p. 57. 
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l'Ethique, qui ont leurs plus sublimes expressions dans l'Evangile. 
et dans la philosophie leurs plus amples démonstrations, révèlent 
pour ainsi dire l’homme à lui-même, dans sa nature essentielle ; et 
s'ils s'imposent catégoriquement à lui, ils n'en diminuent pas, pour 
autant, la liberté ; aû contraire ils la consolident en la soustrayant à 
l'emprise des sens et des passions. Ces principes — la fraternité de 
tous les hommes en raison de la commune origine de leur esprit, le 
devoir de charité et d’aide mutuelle, l'obligation de reconnaître et 
de respecter chez les autres cette même dignité juridique de la 
personne, à laquelle nous avons droit, en vertu d'une unique loi — ne 
pourraient être infirmés dans leur absolue validité par aucun acte 
arbitraire d'individus, d’assemblées ou de gouvernements, fût-il 
enveloppé dans les formes de la légalité positive. Des délibérations 
contraires à la liberté sont une contradictio in adjecto, et radicale- 
ment nulles selon la loi naturelle et divine. 

Que ces principes, pourtant si lumineux et indiscutables, et 
destinés sans doute à triompher, aient été et soient encore largement 
violés, n'est que trop notoire. Mais les violations restent dans le 
domaine des faits et laissent intacte la vérité transcendante de ces 
maximes, qui expriment un « devoir être » et non une réalité « phé- 
noménique ». C'est pourtant un fait important et indéniable que 
tout homme, s'il se recueille et s'interroge dans l'intimité de sa 
conscience, ne peut pas ne pas leur donner son adhésion. Et nous 
en avons une confirmation indirecte mais claire dans le sentiment 
de remords qui en suit généralement la transgression. 

De même, dans la constitution des rapports sociaux auxquels 
elle doit donner sa sanction, la volonté n’est pas abandonnée indé- 
finiment à elle-même, car elle doit nécessairement adhérer aux 
exigences fondamentales, logiques et éthiques, nées de la nature 
même du sujet en tant qu'être rationnel. 

Ce n'est qu'en subordination à ces exigences, et dans les limites 
qu'elles tracent, que la volonté du sujet peut se manifester par de 
libres accords dans les innombrables formes de la vie sociale qui 
tirent justement leur valeur de la liberté du consentement. 


CLR: 


Si nous voulions maintenant passer en revue les diverses doc- 


 trines qui, encore et surtout de nos jours, ont été soutenues au 


sujet des rapports entre l'individu et la société, il nous faudrait nous 
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étendre trop longuement. D'ailleurs cette étude critique n'est pas 
nécessaire, car les objections que l'on peut faire à nombre de ces 
doctrines sont déjà contenues, implicitement tout au moins, dans 
ce que nous avons tenté de démontrer jusqu'ici. Nous nous bornerons 
donc à un bref examen. 

En dépit de la diversité de leurs prémisses, la majeure partie 
des doctrines qui prédominent à l'heure actuelle dans bien des pays 
tendent à accorder la suprématie à la société, et donc à l'Etat, par 
rapport à la personne individuelle. Certaines de ces doctrines s'in- 
spirent d’un matérialisme déclaré, considérant que la vie morale et 
sociale est déterminée par les conditions économiques, et celles-ci 
par les conditions physiques du milieu. D'autres professent un 
«historicisme » ambigu qui s’enveloppe parfois de formules idéa- 
listes, mais qui s'incline, en substance, devant la force, en donnant 
une valeur absolue aux organisations collectives, du fait qu'elles 
s'imposent aux individus, ainsi relégués au second plan. Une expres- 
sion caractéristique de ce genre de doctrine est la séparation entre 
politique et morale : séparation qui signifie pratiquement l'exal- 
tation de la première aux dépens de la seconde et le rejet des 
requêtes de la conscience individuelle en face de l'autorité illimitée 
de l'Etat. 

Sans nous attarder à réfuter ces thèses dont on a déjà maintes 
0, remarquons que l’on a cru à tort 
trouver à ce propos un argument décisif dans la fameuse définition 
aristotélique de l’homme comme « animal politique ». Il est bien 


fois démontré les erreurs 


vrai qu Âristote affirme que la réÂK vient en un certain sens avant 
l'individu ; mais il est également vrai qu'il affirme, dans un autre 
sens, que la réÀK est la résultante de la réunion des familles et 
qu'elle a, par conséquent, ses antécédents dans l’individualité. Ce 
n'est pas le lieu de discuter ici comment ces affirmations peuvent se 
concilier *? ; il est bien plus important de noter qu'Aristote, malgré 
tout son génie, ne put avoir une vision complète du problème, 
parce qu'il lui manqua la notion de la valeur absolue de la personne 
humaine, comme telle : cette notion que le christianisme a révélée 


9 V, par exemple A. MESSINEO, Monismo sociale e bersona umana (Rome, 
1945). AL 

F9 CE, à ce propos, entre autres, M. DEFOURNY, Aristote — Etudes sur la 
« Politique » (Paris, 1932), pp. 337 et suiv.: A. VERDROSS-DROSSBERG, Grundlinien 
der antiken Rechts- und Staatsphilosophie (Wien, 1948), pp. 147 et suiv. 
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et qui a toujours trouvé par la suite de nouvelles confirmations dans 
les analyses philosophiques (**). 

Que l'homme soit « social » de par sa nature est certainement 
vrai; mais ceci ne prouve nullement que cette sociabilité soit le 
seul et le premier motif de l'esprit humain, et en épuise, pour ainsi 
dire, la nature. Cette thèse montre plutôt (si l'on y regarde de près) 
le contraire, à savoir que la sociabilité procède de l'individualité et 
qu'elle a en elle ses fondements. Hobbes se trompait sans aucun 
doute lorsqu'il affirmait que seul l'égoïsme est inné chez l’homme 


et que « ad societatem homo aptus non natura, sed disciplina factus 


est » ®® ; mais il se trompe pareillement celui qui, faisant de la 

sociabilité une sorte de « deus ex machina », oublie — entre autres 
pren p LE . A . FA T4 

vérités — quil y a aussi dans l'âme humaine, comme élément 


essentiel, l'affirmation de soi. 

Aussi nombreuses et variées que soient les sortes de rapports 
sociaux, elles doivent toujours porter l'empreinte des esprits qui les 
ont conçus ; car, et nous le répétons avec Vico, « ce monde civil a 
Lz 72 ; . £ . - ] $ h # . bi L d " 
ete certamement fait par les hommes ; si bien quon doit en re- 


trouver les principes dans la nature même de notre esprit hu- 
main » (5), 


L'extension graduelle de l'activité humaine est accompagnée 
naturellement par le développement des rapports sociaux ; et comme 


(3) Très significative, à ce propos, une remarque de saint Thomas (peut-être 
trop négligée par certains interprètes), qui montre qu'il n’adoptait pas entièrement 
la formule aristotélicienne du modlrtixdv &@ov : « Homo non ordinatur ad com- 
munitatem politicam secundum se totum, et secundum omnia sua... Sed totum 
quod homo est, et quod potest et habet, ordinandum est ad Deum » (Summa Theol., 
ja 22, q. 21, art. 4 ad 3). — La doctrine de Rosmini concorde essentiellement avec 
celle de Saint Thomas: « L'homme, quand il devient membre d'une compagnie, 
ne cesse pas d'être homme: il a vraiment des droits inaliénables inhérents à la 
dignité humaine... Cette part de droit naturel n’est absorbée par aucune asso- 
ciation, aussi chaque homme ne se met-il jamais tout entier dans une société qu'il 
fait avec ses semblables, même pas dans la société civile; mais il se réserve une 
partie de lui-même qui n'entre pas dans la société» (Filosofia della Politica, 
2e édit., Milan, 1858, p. 111). Sur la pensée de saint Thomas à propos des rapports 
entre l'individu et la société, v. les considérations de G. GRANERIS, Contributi 
tomistici alla Filosofia del diritto (Turin, 1949), pp. 143 et suiv. , 

(*) MoBBEs, De cive, Chap. |, paragr. 2 Ann. 

(%) De cette conception (fondamentale, comme on le sait, dans le système de 
Vico), on peut rapprocher les diverses formules qu'il emploie dans les différentes 
éditions de son ouvrage (Principi di una scienza nuova intorno alla natura' delle 


nazioni, 1725, p. 34; 1730, p. 169; 1744, p. 114). 
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le système régulateur de ces rapports a son centre dans l'Etat, on 
comprend facilement ce fait de commune expérience, que l'Etat 
tend à accroître ses fonctions, en intervenant de plus en plus large- 
ment dans tous les domaines où se manifeste la vie humaine. Les 
interventions de l'Etat signifient toujours des limitations du pouvoir 
arbitraire de l'individu, aussi certains auteurs ont-ils cru que l'on 
doit accepter comme une loi historique le sacrifice toujours plus 
grand de la personne sur l'autel de la « socialité ». 

Mais cette thèse doit être nettement rejetée, aussi bien si on 
veut lui donner la signification d’une fatalité inéluctable, que si on 
lui attribue la signification d'un principe idéal et d’une norme valide 
auxquels doivent se conformer les actions humaines, en particulier 
dans le domaine politique. Il faut remarquer avant tout que l'Etat, 
s’il est rationnellement et légitimement constitué, présuppose les 
droits naturels de liberté et d'égalité de tous les individus qui le 
composent et qui, par leur volonté légalement exprimée, déter- 
minent et dirigent ses actions. De plus, il est bien vrai que l'Etat, 
comme organe du droit, doit régler tous les rapports de vie, si bien 
qu'il étend d'autant plus son activité que ces rapports s'étendent 
et se multiplient davantage. Mais dans son activité (en tant que 
légitime, répétons-le), il ne peut jamais faire abstraction du respect 
dû à la personnalité humaine, dans ce que celle-ci a d'irréductible 
28), Si donc l'Etat ne sort pas de ses limites, 
l'individualité se développe et se renforce en même temps que 


et disons même de sacré 


l'Etat lui-même se développe et lui assure sa protection. 

Dans un sens seulement la thèse que nous venons de rejeter 
répond en quelque sorte à la réalité : à savoir par le fait qu'elle 
reflète, volontairement ou non, un aspect blâmable de l'activité de 
l'Etat, une transgression ou un débordement de son action, hors 
des limites de sa mission propre. Que ce fait se soit produit et se 
produise encore dans les pays à régime absolu ou tyrannique, ce 


9 Il convient de rappeler, à ce propos, les grandes paroles du Pape Pie XII: 
« Qu'il s'agisse de n'importe quel changement ou de n'importe quelle transfor- 
mation, le but de toute vie sociale reste identique, sacré, obligatoire: le dévelop- 
pement des valeurs personnelles de l’homme, en tant qu'il est l’image de Dieu » 
(Message radiophonique de Noël 1942, paragr. 12). V. aussi, encore de Pie XI, 
le Discours du premier Consistoire (20 février 1946), où il insiste sur cette idée, 
que seul l'homme « complet dans l'harmonie de sa vie naturelle et surnaturelle, 


est à la fois l'origine et le but de la vie sociale, et donc le principe de son équi- 
libre » (paragr. 6). 
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n'est que trop notoire ; mais nous ne pouvons passer sous silence que 
même dans certains autres Etats qui ont accueilli dans leurs constitu- 
tions le principe du respect dû aux droits naturels de la personne, 
bien souvent on voit prévaloir des tendances en sens contraire, et 
imposer des restrictions de plus en plus graves aux libertés et aux 
initiatives individuelles sous prétexte de raisons sociales (?’. Nous 
sommes peut-être en face d'un phénomène d'involution ou de ré- 
gression, qui ne peut étonher celui qui envisage l'histoire humaine 
d'un point de vue philosophique, histoire, où, comme on sait, on 
note une alternance de périodes de décadence et de périodes de 
progrès moral et civil. On ferait preuve, toutefois, d'un aveuglement 
coupable, si l'on ne voulait pas remarquer les dangers qui peuvent 
aécouler d'un excessif « dirigisme » social. 

La société a sans doute une valeur ; mais ce n'est pas la plus 
haute valeur. Comme l'a déjà remarqué un éminent juriste espagnol, 
« faire de la société une nouvelle idole collective et laïque, c’est 
dresser une tyrannie et une superstition » °°. 

L'excès de « dirigisme » (qui se manifeste, entre autres, par une 
pléthore de lois, se succédant sans arrêt, au détriment de la certi- 
tude et de la stabilité de l’ordre juridique), découle aussi du préjugé 
erroné que le droit puisse et doive, par soi-même, régler toutes les 
actions humaines. La vérité, c'est que le droit (comme on l’a déjà 
démontré) est certes nécessaire, mais non suffisant pour diriger 
l'activité, car il ne fait que tracer les limites du licite dans les rela- 
tions entre plusieurs sujets, laissant indéterminé ce qui, dans l'orbite 
du licite, est le devoir de chacun. Cette détermination est justement 
le rôle de la morale : et il est bien évident que celle-ci est d'une 
importance fondamentale, en elle-même et comme intégration in- 


(7) [] est aujourd'hui plus que jamais opportun de rappeler l'avertissement 
dù Pape Pie XI dans son Encyclique Quadragesimo anno (du 15 mai 1931): « Il est 
illièite d'enlever aux individus ce qu'ils peuvent accomplir avec leurs propres forces 
et leur propre labeur pour le confier à la communauté », car « l’objet naturel de 
n'importe quelle intervention de la société est d'aider de façon complémentaire 
les membres du corps social, mais non de les détruire ou de les absorber » 
(paragr. 35). 

(8) « La Sociedad, existiendo por y para todos no tiene un fin exclusivo, 
propio sélo de ella, superior al del hombre y opuesto al mismo... Convertir la 
Sociedad en nuevo idolo colectivo y laico es alzar una tirania y una supersticiôn ». 
N. ALCALA-ZAMORA, En torno a la nocién del derecho (dans Revista juridica del 
Perd, Lima, À. V, 1954, N. Il, pp. 130-131). 
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dispensable du droit. Nous pourrions dire, en d'autres mots, que 
le droit représente seulement le minimum éthique : formule mise 
en vogue par quelques écrivains allemands °° qui n’ont d’ailleurs 
fait que reprendre une idée déjà exprimée par saint Thomas avec 
la plus grande clarté : « Lege humana non prohibentur omnia vitia 
a quibus virtuosi abstinent, sed solum graviora.... et praecipue quae 
sunt in nocumentum aliorum, sine quorum prohibitione societas 
humana conservari non posset » (°°. 

S'il existe une distinction entre le droit et la morale, tous deux 
n’en ont pas moins une base commune et sont étroitement liés. Il 
ne peut y avoir aucune contradiction entre l'une et l'autre caté- 
gorie, qui sont mues par un même principe et concernent, sous des 
aspects divers, un même objet. Ce qui résulte assez clairement, nous 
l'espérons, de ce qui précède, et que nous pourrions, pour conclure, 
résumer comme suit : 

La morale a son temple dans la conscience et exige avant tout 
que l'individu se recueille en lui-même, comme en une mystique 
solitude, pour écouter cette « voix céleste », vivante et indestruc- 
tible en nous, qui nous prouve que nous participons à une réalité 
allant bien au delà des manifestations éphémères de l'existence 
physique. En parfaite correspondance avec cela, le droit, en donnant 
les normes des rapports sociaux, doit poser comme exigence pre- 
mière le respect réciproque de cet acte éminemment pur, grâce 
auquel le sujet, en s’élevant au-dessus du monde sensible, trouve 
en soi l'empreinte de l'éternel et de l'absolu, et s'affirme par con- 
séquent, conformément à cette empreinte, dans son autonomie spiri- 
tuelle. 


Giorgio DEL VECCHIO, 


Professeur et ancien Recteur de l'Université de Rome. 


F9 V, notamment G. JELLINEK, Die sozialethische Bedeutung von Recht, Un- 
recht und Strafe (2. Auf, Berlin, 1908), p. IV, 45. 


®9 Saint THOMAS, Summa Theol., 12 22, q. 9%, art. 2 c: v. aussi art. 3 c. 


Morale, Esthétique 
et la Philosophie de l’Analyse 


Une des manifestations les plus symptomatiques de la mentalité 
empiriste de la philosophie anglo-saxonne contemporaine est sans 
doute ce courant philosophique qui tend à identifier la philosophie 
avec la « philosophical analysis » ou l'analyse du langage ordinaire. 
Comme on le sait, les initiateurs principaux de ce mouvement furent 
G. E. Moore, B. Russell et L. Wittgenstein. Parmi ses représentants 
actuels les plus connus et les plus actifs, on peut citer Gilbert Ryle, 
à Oxford, et John Wisdom, à Cambridge. L'histoire du mouvement 
a été écrite récemment par J. G. Urmson . Lecturer à Oxford (au 
Christ Church), Urmson se place naturellement dans la perspective 
qui est celle de l’école d'Oxford. Le mouvement de l’« Analysis » 
lui apparaît avant tout comme un mouvement d'émancipation à 
partir d'un certain atomisme, aujourd'hui qualifié de « métaphy- 
sique », qui était la doctrine répandue chez les tenants du « posi- 
tivisme logique » d’entre les deux guerres, et tendant à se placer 
sur un plan de pensée métaphysiquement plus neutre, et d'y tra- 
vailler à clarifier la vraie nature des processus linguistiques mis en 
œuvre dans le langage ordinaire, et cela en évitant de s'inspirer 
d'aucune classification préconçue ‘”. 

Les grands traits de cette évolution sont bien connus et nous ne 


U) Philosophical Analysis, Oxford, 1956. Cet ouvrage est reçu comme une 
interprétation autorisée faite du point de vue de l’école d'Oxford, du développe- 
ment de la philosophie de l'analyse dans l’entre-deux-guerres. Récemment cepen- 
dant, G. BERGMANN a formulé une critique, sous le titre « The Revolt Against Lo- 
gical Atomism » (Philosophical Review, octobre 1957, pp. 323-339). Il reproche à 
Urmson et aux philosophes d'Oxford d’avoir méconnu le rôle propre du langage 
rigoureux ou idéal, et de n'avoir pas vu que la thèse de l’atomisme est susceptible 
d'un sens valable. 


MODE pra70) 
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les retracerons pas ici . Mais les personnes qui sont moins fami- 
lières avec les travaux de l’école analytique s’intéresseront peut- 
être davantage à observer le changement d'attitude qui s'y est opéré 
au sujet des problèmes moraux et des problèmes esthétiques. C'est 
ce dont je voudrais dire quelques mots ici. Nous écouterons simple- 
ment quelques-uns des tenants du mouvement nous dire la façon 
dont ils comprennent les problèmes de morale d’abord, les pro- 
blèmes d'esthétique ensuite. Dans chacun de ces secteurs, nous 
constaterons que l'attitude initiale d’un positivisme doctrinaire, qui | 
bannissait pratiquement tout problème de morale et d'esthétique | 
du champ de la discussion philosophique sensée, a fait place à une | 
certaine prise en considération de ces domaines de l'expérience 


humaine, à l'opinion que les jugements qui les concernent devraient 
être réintégrés dans le champ de la discussion phisophique et qu'un 
système philosophique complet devrait pouvoir leur assigner leur 
place. 

En ce qui concerne les problèmes de morale, les premiers 
analystes, en logiciens positivistes rigides, affirmaient tout uniment 


que les énoncés en matière morale n’ont pas de place en philo- 
sophie. Ces énoncés sont tout simplement dépourvus de sens, 
disent-ils, parce qu'ils ne sont pas descriptifs. Cette position ex- | 
trême, les positivistes rigides la défendent ouvertement. Pour eux, | 
seuls les énoncés qui parlent de faits (au moins en principe) obser- | 


vables sont doués de sens ; les énoncés en matière morale, qui ne | 
prétendent pas décrire des faits observables sont dénués de sens. 
Selon Ayer, « Si je dis à quelqu'un : « Vous avez mal agi en com- 
mettant ce vol », je ne dis rien de plus que si je lui dis simplement : 
« Vous avez commis ce vol ». En ajoutant que cette action est répré- 
hensible, je n’ajoute aucun renseignement à son sujet. Simplement | 
je manifeste mon sentiment de désapprobation. C’est la même chose 
que si j'avais dit : « Vous avez commis ce vol » sur un ton parti- 
culier de réprimande, ou si j'avais écrit cette proposition en la | 
faisant suivre de points d'exclamation » *. C’est donc déclarer quel 
la désapprobation morale est privée de tout sens. B. Russell dit de: 
même: « Les problèmes concernant les « valeurs » sont totalement ! 
étrangers au domaine de la connaissance. Les énoncés en matière! 


2) 
Pour plus de détails, voir URMSON, op. cit. et les nombreuses études parues | 
dans diverses revues. 


(9 A, J. AYer, Language, Truth and Logic, p. 107. 
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morale expriment un souhait, mais n'affirment rien. Il est logique- 
ment impossible qu'ils soient porteurs d'une valeur de vérité, soit le 
vrai, soit le faux » ©. Carnap, à l'époque où il professait le positi- 
visme, nous disait que les énoncés en matière morale sont en réalité 
des énoncés métaphysiques et que le danger réside dans le carac- 
tère « déceptif » de tous les énoncés métaphysiques : « ils donnent 
une illusion de connaissance, mais ne procurent en réalité aucune 
connaissance » (‘. D'après ces auteurs, toute discussion en matière 
morale ne pourra être qu'une discussion sur des préférences privées 
ou personnelles. B. Russell nous dit : « En morale, il s'agit de 
savoir quelles sont mes préférences ; il y a des comportements qui 
m'agréent, d'autres qui ne m'agréent pas » !’/. 

Il est clair que l'homme ordinaire et la plupart des philosophes 
ne partagent pas cette facon de voir sur la nature des énoncés en 
matière morale. Aussi d’autres représentants de ce courant de 
pensée ont-ils cherché à leur donner une signification plus objective. 
Ils disent que les énoncés en matière de morale sont sans doute des 
énoncés de caractère émotif, mais qu'ils peuvent être traduits en 


} assertions de nature scientifique, à savoir en assertions de caractère 


psychologique. Le plus communément, ce contenu psychologique 
était expliqué en termes behavioristiques. Ainsi compris, les énoncés 
en matière de morale se réfèrent à des attitudes, et en dernière 
analyse, les attitudes sont des structurations nerveuses, des neuro- 
grammes. C'est ainsi que |. À. Richards dit que les énoncés en ma- 
tière morale sont une sorte de remarques d'ordre psychologique ‘*. 
Ou encore, comme le dit Ayer, « le rôle propre des termes d’ordre 
moral est d'exprimer des sentiments concernant certains objets, 


®), Dans 


mais non de faire des assertions concernant ces objets » 
la perspective behavioristique, les émotions consistent en des sys- 
tèmes structurés de stimuli nerveux et de types de réactions-ré- 
ponses. Ces structures peuvent être étudiées scientifiquement, et 
einsi, on pourra déterminer ce qui se passe réellement lorsqu'on 
énonce une proposition en matière morale. 


Une des difhcultés, bien entendu, c’est que cette « science » 


(5) B. Russezz, Religion and Science, pp. 242-243. 

() R. CARNAP, Philosophy and Logical Syntax, p. 31. 

() B. RUSSELL, op. cit., pp. 254-255. 

(6) I, A. RicHARDs, Principles of Literary Criticism, p. 23. 
(@) À, J. AYER, op, cit,, p. 108. 


82 James V. McGlynn 


psychologique, qui devrait être constituée en termes de purs com- 
portements, n'existe encore qu'en espérance. Il] est sans doute 
facile d'affirmer que notre vie émotionnelle tout entière n'est autre 
chose qu'une certaine structuration de centres nerveux, mais on n'a 
pas encore réussi à mettre en lumière beaucoup de connexions 
réellement significatives, et les structurations nerveuses que l'on in- 
voque sont encore toujours hypothétiques et n'ont guère, jusqu'à 
présent, pu être observées. Il semble que sur ce point les anciens 
positivistes se réclament plutôt d'espérances que d'observations 
effectivement faites. Le principe qui identifie le sens d’un énoncé, 
avec la possibilité de sa vérificabilité par l'expérience est pour le 
moins fort ambigu. On sait les sérieuses difficultés que les positi- | 
vistes rencontrent lorsqu'ils essayent de le préciser. | 

En tout cas, une conséquence inéluctable de cette manière | 
d'interpréter les énoncés de morale, c’est que la morale ne peut! 
avoir aucun caractère rationnel, et que ses énoncés sont purement | 


et simplement dogmatiques : les préférences morales n'ayant pas à| 
être justifiées, il n'est plus question d’en discuter le bien-fondé. | 

Pareille théorie ne pouvait naturellement pas rester en faveur: 
bien longtemps. Richards lui-même, dix ans après qu'il se fut rallié! 
au behaviorisme, écrit dans ses Principles of Literary Criticism que! 
«toute doctrine qui identifie la pensée au mouvement musculaire? 
est en désaccord radical avec le principe de l’« observationalism b} 
dont elle se réclame... Nous pouvons tous distinguer, par expérience, 
le fait de penser à un chien et le fait de penser à un chat. Mais 
aucun neurologue ne peut le faire » “° 


. D'autres auteurs, encore. 
ont tenté de donner une interprétation plus satisfaisante de la vi 
morale. C. L. Stevenson, par exemple, a élaboré un des meilleur 
travaux d'analyse philosophique appliquée au domaine moral 
Ïl admet que les énoncés d'ordre moral possèdent une significatio 
et que, de fait, nous discutons de façon sensée de leur validité. Ill 
signale que ces énoncés contiennent un impératif : « Ils ont un 
fonction quasi-impérative qui doit être analysée avec soin en tenant 
compte de leur signification émotive ; mais ils ont également unel 
fonction descriptive qui n'est pas exempte d'ambiguïté et d'impré: 
cision, et qui exige une étude délicate et subtile de la flexibilité dul 
langage... Les raisons qui peuvent être alléguées pour appuyer uri 


(9 I. A. RicHaRDs, À Philosophy of Rhetoric, pp. 13-14. 
(UC. L. STEVENSON, Logic and Language, New Haven, 1944. 


| 
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jugement moral, bien qu'elles relèvent elles-mêmes de critères ordi- 
naires en ce qui regarde leur propre vérité ou fausseté, peuvent servir 
à étayer le jugement moral selon des voies que ni la logique induc- 
tive ni la logique déductive ne peuvent caractériser adéquatement, 
et qui, pour cette raison, doivent faire l'objet d'une étude d’un autre 
type » . Il reconnaît donc que les énoncés moraux présentent des 
caractères irréductibles à ceux des énoncés descriptifs, et c'est là 
un progrès manifeste sur la conception que les premiers positivistes 
s'étaient faite de l'analyse philosophique. Sans doute, tous les pro- 
blèmes ne sont pas encore résolus. Stevenson nous dit plus loin 
que l'énoncé « Ceci est moralement bon » a pour signification : 
4%%En .con- 
séquence, il estime que nous pouvons discuter sensément les opi- 


« J'approuve ceci, et vous devriez l’approuver aussi » 


nions divergentes en matière de morale, dans la mesure exacte où 
nous nous trouvons d'accord sur les critères du bien. Cependant nous 
sommes renvoyés à un point où nous ne pouvons formuler de 
raisons antérieures ; c'est affaire d'attitudes fondamentales ou de 
premiers principes. Îci il ne peut plus être question d'apporter des 
raisons et la discussion n'est plus possible. Stevenson exprime 
l'espoir qu’on arrivera à formuler quelque chose, mais il ne voit 
pas dans quelle direction chercher "*. 

D'autres auteurs ne sont pas si optimistes. Eliseo Vivas affirme 
que ramener la signification de l'énoncé « Ceci est moralement 
bon » à celle de l'énoncé « J'approuve ceci, et vous devriez l'ap- 
prouver également », non seulement laisse échapper la question 
essentielle de la raison pour laquelle cette approbation s'impose, 
mais de plus transforme l'énoncé en un énoncé proprement im- 
moral. L'homme qui n’agit que parce que tel est son sentiment, 
si ce sentiment ne s’appuye pas sur des raisons valables, agit en 
réalité sans principe et par conséquent de façon immorale (°°. En 
un sens cette remarque pousse l'affirmation de Stevenson plus loin 
qu'elle ne voulait aller, mais en un autre sens elle est pertinente. 
parce que Stevenson semble n'avoir aucun critère objectif pour 
choisir les raisons qui le poussent à agir de telle ou telle manière. 
L'agent moral semble se laisser guider par des influences d'ordre 


(2) {bid,, p. 36. 

(3) Jbid., p. 21; cf. pp. 106-107. 

(14 Jbid., pp. 332-335. 

(5) E, Vivas, The Moral Life and the Ethical Life, pp. 57-58, 
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purement émotif et abdiquer le contrôle de sa rationalité, et ceci 
est immoral. En définitive, Stevenson n'a pas d'argument dernier 
pour juger du bien et du mal. 

Les conversations que nous avons eues avec certains analystes 
américains nous ont appris qu'ils sont fort conscients de l'insuff- 
sance de la position de Stevenson. Lorsqu'il s'agit de justifier des 
objectifs plus immédiats à partir d'objectifs plus éloignés, ils recon- 
naissent avec Stevenson que la discussion n’est possible que s'il y a 
entente préalable sur un même objectif fondamental. Mais lorsqu'il 
s'agit de discuter cet objectif fondamental lui-même, les avis sont 
multiples. Certains se déclarent ralliés à des principes fondamentaux 
qui résultent de la situation humaine et dont ils ne peuvent fournir 
aucune justification ultérieure. D’autres ne peuvent se satisfaire 
d'engagements simplement personnels et préfèrent invoquer l'évi- 
dence de certaines propositions dernières comme la suivante : «il 
faut éviter toute souffrance inutile ». Telle nous paraît l'attitude la 
plus représentative des tenants les plus avancés de l'analyse philo- 


A6), [ls reconnaissent loyalement la condition humaine et 


sophique 
s'efforcent de la prendre au sérieux. Ils évitent toute spéculation 
métaphysique, mais ils ont le souci de fonder aussi solidement que 
possible leur pensée morale. 

En matière d'esthétique, on peut observer une évolution ana- 
logue dans le camp des philosophes de l'analyse. Les premiers 
écrits de l'école contiennent des affirmations très catégoriques. 
B. Russell, par exemple, nous dit « Le drame Hamlet consiste en- 
tièrement en propositions fausses, qui dépassent toute expérience. 
Ces propositions sont fausses parce que Hamlet n'existe pas. L'erreur 
fondamentale du drame a pour racine la proposition fausse : « Le 
mot « Hamlet » est un nom » ”. À cette époque Russell était rallié 
à la thèse positiviste de la vérification par la seule expérience. Plus | 
tard, les auteurs reconnaîtront que cette dichotomie brutale du vrai 
et du faux ne trouve pas place ici. L'art et la poésie sont autre chose 
qu'un tissu de mensonges plaisants. 

Il est vrai qu'une analyse de la portée cognitive de l'œuvre 
d'art n'est pas chose facile. Ayer a dit que l'objectif de la critique 
esthétique est de communiquer une émotion ‘!*. Un autre critique 


(9 CF. M. BLack, Language and Philosophy, p. 220. 
09 B. RUSSELL, An Enquiry into the Meaning of Truth, p. 294. 
(9 À. J. AYER, op. cit., pp. 113-114. 
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interprète d'une manière analogue l'« analyse dispositionnelle » que 
Stevenson a donnée de la poésie. Dans cette perspective, le rôle de 
la poésie est assez semblable à celui d'un stimulant comme le 
2%, Cette façon de voir s'explique par le fait que le positivisme 
estime qu'il est impossible de traiter des propriétés objectives de 
l'objet d'art, et qu'il faut se limiter à étudier les effets qu'il produit ; 
comme en matière morale, ces effets sont d'ordre psychologique et 
se formulent en termes de comportement. Richards, par exemple, 
nous dit que la bonne poésie satisfait certains de nos besoins ou 


café 


désirs sans contrarier d’autres besoins, ou encore qu'elle peut s’ap- 
ee s 1 de 
précier par la disposition où elle nous met d’adopter, après jouis- 


20) Evidemment, 


sance de l’œuvre d'art, tel ou tel comportement 
comme le remarque Black ©’), pareil critère est vague au point d’être 
inutilisable. 

L'objectif naturel de toute discussion en matière d'esthétique 
est de déterminer les facteurs objectifs de la valeur esthétique, mais 
le positivisme estime que l'étude objective de l’œuvre d'art en tant 
que telle est impossible et que les critères objectifs ne peuvent 
porter que sur les comportements qui traduisent les émotions et les 
dispositions psychologiques. Ici de nouveau nous devons noter, avec 
J. C. Ransom, que « si la neurologie est une branche importante 
de la physiologie..., on souhaiterait que les psychologues prennent 
toujours une conscience claire de l’exiguité de la zone des faits de 
conscience qui ont été jusqu'à présent clarifiés par la description 
neurologique, et, du point de vue qualitatif, de l'extrême pauvreté 
des faits de conscience qui s’accommodenit de cette description » ?. 
Si l’on considère le développement effectivement atteint aujourd'hui 
par la psychologie du comportement, il faut reconnaître avec Black 
que son utilisation dans le domaine de la critique littéraire n'est 
encore qu'un mythe (*. 

Il est intéressant de comparer la position adoptée par Black 
avec l'attitude positiviste des premiers écrits de Richards. Black est 
un analyste, mais il a un sens très réel de la beauté littéraire. Son 


point de vue semble plus humaniste que celui des autres membres 


9) G: A. CARVER, Aesthetics and the Problem of Meaning, pp. 76-77. 
(2) J, A. RicHaRDs, Principles of Literary Criticism, p. 132. 

(31) M. BLACK, op. cit., p. 210. 

2) J, C. Ransom, The New Criticism, pp. 12-13. 

@3) M, BLACK, op. cit., p, 211. 


86 James V. McGlynn 


de l’école. Il cherche à atténuer la distinction qui sépare le sens 
des termes « informatifs » et celui des termes « émotifs ». Une dis- 
tinction radicale serait le fait d’une manière grossière de comprendre 
les fonctions du langage, laquelle veut ramener tout ce qui n'est pas 
un nom de chose (et, par exemple, les universaux, comme les signes 
de ponctuation), à des accessoires purement symboliques 24), Black 
montre, en un de ses essais fort fouillés, que nous nous servons des 
mots en des fonctions beaucoup plus variées que celles que recon- 
naissent les positivistes ”’. Richards veut que tout énoncé serve 
à «assérer » quelque chose. Black nous rappelle que plusieurs de 
nos énoncés nous disent quelque chose sans faire aucune assertion 
sur des objets — ainsi le Hamlet nous dit beaucoup de choses con- 
cernant Hamlet, mais n’affirme rien concernant l'existence réelle ou 
la non-existence réelle du personnage dont il nous entretient. 

La valeur de la poésie et de l'art est réelle et, en un certain 
sens au moins, elle est objective. Les analystes comme Black le re- 
connaissent et refusent d’adhérer à une doctrine qui obligerait à le 
nier. 

Nous voyons ainsi que, de Russell à Richards, et de Richards 
à Black, le point de vue des analystes retrouve un caractère de plus 
en plus humain. Il est bien difficile de prévoir où cette évolution va 
les mener. En tout cas, la recherche et la discussion s’orientent 
aujourd'hui dans un esprit plus favorable à la philosophie et à 
l'esthétique qu'il y a une trentaine d'années. 

Une dernière remarque encore. Pour comprendre comment la 
critique esthétique de nos analystes reste si subjective, il faut se 
souvenir de l'horreur qu'ont tous les empiristes pour toute forme 
d'entités « platoniciennes ». Dans leur esprit, tout discours qui con- 
cernerait l'œuvre d'art comme telle, impliquerait l'élaboration de 
quelque forme « non-naturelle » extérieure à l'esprit de l'homme. 
Cette méfiance à l'égard de pareilles créations de l'esprit est assuré- 
ment une attitude saine, mais il y aurait lieu de chercher une manière 
acceptable de parler de la réalité de l’œuvre d'art sans verser dans 
la réification de quelque entité mystique inaccessible à l'expérience. 
Max Black se montre soucieux de ce problème. La recherche d’une 
solution moyenne entre l'objectivisme « platonicien » et le subjec- 


(4 Jbid., pp. 204-205. 
(9) Jbid,, pp. 206-207. 
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tivisme radical est assurément la manifestation d’une intelligence 
plus vraie des faits de la vie esthétique. 

En somme, le mouvement de la philosophie analytique peut se 
comprendre le mieux comme un mouvement de réaction contre 
l'idéalisme de type platonicien, qui avait marqué si fortement la 
pensée anglaise au tournant de ce siècle. Moore et Russell ont été 
- nourris dans cette attitude d'objectivisme exagéré qui multipliait 
les pseudo-entités. Le mouvement de l'analyse a entrepris une ré- 
action violente, en mettant l'accent sur le recours à la pure expé- 
rience. Les faits moraux et esthétiques, n'ayant pas la solidité des 
faits scientifiques, furent tout simplement dédaignés et écartés dans 
la première phase du mouvement analytique. Par la suite, les ana- 
lystes en sont venus de plus en plus à les reconnaître comme des 
faits indiscutables de l'expérience humaine, et ont cherché à pouvoir 
s'orienter également dans ces domaines. 

À vrai dire, l'objectif de l’école de l'analyse semble être borné 
à une description exacte des faits. De ce que nous avons dit, il résulte 
cependant qu'une doctrine complète de la morale ou de l'esthétique 
devrait contenir quelque chose de plus : à savoir des principes pour 
fonder des jugements moraux et pour arbitrer les désaccords entre 
esthéticiens. L'analyse peut rendre de grands services en dévoilant 
les faits de l'expérience morale ou esthétique. Mais ce n'est là 
qu'une première étape. Pour établir les dernières justifications, il 
faudra user d’une autre méthode philosophique. Mais c'est là évi- 
demment un autre problème. 


(Adapté de l'anglais) 
James V. McGLYyNn, S. J. 


University of Detroit. 
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italienne 


Le Centro di Studi Filosofici Cristiani di Gallarate préparait 
depuis plusieurs années la publication d’une encyclopédie philo- 
sophique. La rédaction en fut pratiquement terminée en 1955 et 
l'édition, prise en charge par l'Istituto per la Collaborazione Cul- 
turale, est en voie d'achèvement. Des quatre volumes projetés, le 
premier a été publié en mars 1957 ; les deux suivants ont paru dans 
les derniers mois de la même année ; le quatrième volume doit 
sortir sous peu !'’. 

Le projet de cette encyclopédie fut conçu par les membres du 
groupe de Gallarate dans les premières années de l'après-guerre. 
Dès 1945, alors que l'Italie se trouvait en plein désarroi idéolo- 
gique, plusieurs philosophes catholiques italiens occupant des 
chaires universitaires se rencontrèrent à Gallarate (province de 
Milan) dans la maison d'étude des Pères Jésuites. Ces contacts, qui 
ont créé des liens durables et un véritable mouvement, visaient à 
regrouper les forces philosophiques. De l'avis des promoteurs de ces 
rencontres, on devait sortir de l'impasse à laquelle avaient conduit 
les derniers développements de la philosophie italienne. En face du 
relativisme et de l’immanentisme suscités par l’idéalisme actualiste, 
il s'agissait de proclamer la transcendance de l'absolu et d'assurer 
ainsi les fondements d'une métaphysique constructive. L'idée fut 
accueillie avec enthousiasme par des penseurs dont les réflexions, 
assez divergentes dans leur élaboration philosophique, se mouvaient 


 Enciclopedia filosofica (Centro di Studi Filosofici di Gallarate), 4 vol. 
rel. 28,5X20, Venezia-Roma, Istituto per la Collaborazione Culturale: Firenze, 
Casa editrice Sansoni. Les trois premiers volumes ont été publiés en 1957: vol. I, 
A-Eq, xxvit pp. - 1958 col.: vol. Il, Er-Le, xx pp. - 1916 col.; vol. III, Li-Rei, 
XX pp.- 1942 col. Chaque page comporte deux colonnes. Le quatrième volume 
doit paraître en 1958. Le prix de l'ensemble est de 60.000 lires (env. 4.900 Fr. B.). 
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sur l'arrière-fond commun d'une conception chrétienne du monde 
et de l'homme. De cette initiative naquirent les colloques, désor- 
mais annuels, de Gallarate, dont notre revue a souvent rendu 
compte. Depuis 1945, le P. Giacon, l'infatigable secrétaire du groupe 
de Gallarate, organisa treize rencontres internationales, où furent 
abordés plusieurs thèmes centraux de la philosophie. Le souci de 
faire revivre l'esprit de la tradition, augustinienne et thomiste en 
particulier, s'y est toujours allié à un dialogue franc et compré- 
hensif avec les orientations philosophiques contemporaines. La col- 
laboration entre les membres du groupe ne s'est pas limitée à la 
participation à ces colloques : ils ont apporté une contribution im- 
portante à l'établissement de la Bibliografia filosofica italiana dal 
1900 al 1950, publiée en 4 volumes de 1950 à 1956, et cette œuvre 
se poursuit par la publication annuelle, depuis 1949, de la Biblio. 
grafia filosofica italiana . 

L'idée de travailler à une encyclopédie philosophique se fit jour 
dès les premiers contacts ; le projet prit corps au 4° Colloque, qui 
se tint à Gallarate du 13 au 15 septembre 1948, et il se précisa en 
cours d'exécution. Ses promoteurs désiraient offrir aux philosophes 
de métier, aux étudiants et au public cultivé un instrument de tra- 
vail qui présente les différents aspects de la culture philosophique 
actuelle, L'ouvrage devait être assez différent des dictionnaires et 
des répertoires existants. Par son étendue tout d’abord. L'encyclo- 
pédie ouvrirait largement ses colonnes aux disciplines qui consti- 
tuent les « sciences auxiliaires » de la philosophie ; de plus, il fallait 
intégrer dans une même publication les problèmes philosophiques et 
l'histoire de la philosophie, et on souhaitait présenter de nombreux 
penseurs contemporains. L'encyclopédie différerait ensuite des 
dictionnaires habituels par l'esprit dans lequel on y rédigerait les 
notices. Un dictionnaire propose une énumération impartiale des 
divers sens que les termes revêtent ou ont revêtus dans l'histoire. 
L'encyclopédie s'’engagerait dans un discours philosophique vivant 
et viserait à insérer les notices dans une perspective systématique ; 
les notions,- souvent purement juxtaposées dans les répertoires ha- 
bituels, devaient apparaître ici comme des pièces agencées dans un 


() Pour un premier bilan de l'activité du groupe de Gallarate, cf. l'ouvrage 
du P. Carlo GiacoN, Il movimento di Gallarate. 1 dieci convegni dal 1945 al 1954. 
Padova, Cedam, 1955. Une recension en à été publiée dans cette revue, t. 53 


(1955), pp. 605-607 . 


90 . Christion Wenin 


ordre de problèmes plus vaste, qui corresponde aux articulations 
fondamentales de la philosophia perennis. 

Tel était le but. L'entreprise était d'envergure. Les étapes prin- 
cipales de sa réalisation ont été retracées par le P. Giacon lors de 
la présentation du premier volume à Venise le 30 mars 1957 6, Le 
comité directeur de l'encyclopédie se réunit pour la première fois 
à Milan en mars 1949 ; il comprenait les membres promoteurs des 
rencontres de Gallarate : M. F. Battaglia (Université de Bologne), le 
P. C. Giacon, S. J. (Université de Messine), M. A. Guzzo (Univer- 
sité de Turin), M. U. A. Padovani (Université de Padoue), M. M. 
F. Sciacca (Université de Gênes) et M. L. Stefanini (Université de 
Padoue) . De 1950 à 1952, le Professeur À. M. Moschetti (Univer- 
sité de Padoue), premier rédacteur de l'encyclopédie, élabora le 
fichier des termes qui devaient être expliqués dans l'ouvrage : 
12.000 vocables, dont 7.000 termes historiques et 5.000 notions théo- 
riques. Le comité confia ensuite à des directeurs de section la tâche 
de distribuer et de coordonner la rédaction des notices relevant des 
différentes disciplines à traiter : M. M. F. Sciacca : logique, gnoséo- 
logie, métaphysique et philosophie des sciences ; M. F. Battaglia : 
éthique, philosophie du droit, de l'économie et de la politique ; 
M. U. À. Padovani : philosophie de l'histoire et de la religion : 
M. L. Stefanini : esthétique ; M. G. Calà (prof. émérite de l’Univer- 
sité de Florence) : psychologie et pédagogie ; M. M. Gentile (Uni- 
versité de Padoue) : histoire de la philosophie grecque et romaine ; 
le P. C. Giacon : histoire de la philosophie patristique et médié- 
vale ; M. L. Pareyson (Université de Turin) : histoire de la philo- 
sophie moderne et contemporaine. Plusieurs centaines de collabo- 
rateurs, en Italie et à l'étranger, répondirent à l'appel qui leur fut 
adressé et ils travaillèrent sans retard. La rédaction de l’encyclo- 
pédie était pratiquement terminée au début de 1955. La maison 
d'édition Sansoni (Florence) accepta de commencer alors la com- 
position typographique de l'ouvrage et elle livra les premières 
épreuves en juillet 1955. 

Ces quelques notes laissent déjà entrevoir l'importance de 
l'œuvre entreprise et la promptitude avec laquelle elle fut exécutée. 
Jetons maintenant un coup d'œil sur le contenu des volumes publiés. 


Cf. Giornale di Metafisica, an. 12 (1957), pp. 607-609. 


(9 Luigi Stefanini, qui rédigea plusieurs notices importantes, est décédé le 
16 janvier 1956. 
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se 4 de 


L'encyclopédie présente la culture philosophique et les sciences 
annexes « par concepts et par auteurs » dans un ordre alphabétique 
unique. Chaque notice comporte un exposé et une bibliographie. 

La plus grande partie de l'œuvre est évidemment consacrée 
à la philosophie au sens strict, sous ses deux aspects, théorique et 
historique. Dans chacun de ces secteurs, l'ossature de l’encyclo- 
pédie est constituée par des exposés consacrés à des termes-clés, 
assez nombreux. 

Dans le secteur théorique, ces notions primaires sont de 
plusieurs ordres. Tout d’abord, les termes qui synthétisent les di- 
verses disciplines philosophiques : Cosmologia (13 col., F. Amerio), 
Ebpistemologia (conçue comme critique du savoir scientifique, 11 col., 
F, Amerio), Filosofia (14 col., V. Mathieu), Gnoseologia (27 col., 
P. Prini), Logica (S. Vanni Rovighi), Metafisica (15 col., À. M. Mo- 
schetti), Morale, Filosofia (23 col., A. M. Moschetti et F. Batta- 
glia),. Viennent ensuite les concepts fondamentaux de la philo- 
sophie (p. ex. analogia, anima, atto, bene, causa, concetto, conos- 
cenza, cosa, coscienza, Dio, distinzione, divenire, dovere, ente, 
esistenza, essenza, evidenza, fenomeno, idea, libertà, male, mondo, 
morte, natura, oggetto, pensiero, persona, possibilità, ragione, real- 
tà,...). Une place importante a été réservée également aux orien- 
tations philosophiques (p. ex. agnosticismo, ateismo, comunismo, 
criticismo, deismo, dualismo, empirismo, esistenzialismo, fenome- 
nismo, fenomenologia, idealismo, illuminismo, intellettualismo, 
materialismo, meccanicismo, neopositivismo, neorealismo, neosco- 
lastica e neotomismo, nichilismo, nominalismo, ontologismo, pan- 
teismo, personalismo. pirronismo, positivismo, pragmatismo, razio- 
nalismo, realismo,.….). 

Chacune des notices consacrées à ces termes-clés constitue une 
véritable monographie. On y trouvera des précisions historiques sur 
le sens du terme expliqué, un exposé doctrinal des problèmes aux- 
quels il fait allusion et un aperçu des solutions que le rédacteur pro- 
pose. À l'expression « morale, filosofia », par exemple, on peut lire 
une histoire des positions en éthique et un petit traité de philosophie 
morale : de même, l’article consacré à Dieu (à compléter par les 
notices sur l’agnosticisme, l'athéisme et le panthéisme) comporte 
une présentation de « preuves » de l'existence de Dieu et un aperçu 
sommaire de théologie naturelle. Ce qui frappe avant tout le lecteur 
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accoutumé à l'utilisation d'autres répertoires, c'est le souci qu'ont 
eu les rédacteurs d'assurer une assez grande unité de pensée à 
travers les différents exposés. Les articles principaux sont toujours 
des exposés critiques. L'encyclopédie fournit une érudition abon- 
dante, mais elle ne se limite pas à cet objet ; elle engage un dialogue 
et elle esquisse des conclusions. On peut ainsi dégager de l’en- 
semble des exposés consacrés aux termes-clés un corps doctrinal de 
philosophie dont l'assise est une vision théocentrique et spiritualiste 
du monde. Cette qualité fait de l'encyclopédie un ouvrage unique 
en son genre et particulièrement utile au public des non-spécialistes 
soucieux de culture philosophique. On ne peut que se réjouir de 
cette heureuse tentative, qui répond aux aspirations d’un public plus 
large que celui des cénacles philosophiques. Le philosophe de métier 
et l’apprenti-philosophe trouveront cependant de quoi satisfaire 
leurs exigences. Les articles auxquels nous faisons allusion con- 
tiennent une mine de renseignements qui n'avaient jamais été réunis 
jusqu'ici. 

Les concepts classés dans la catégorie des termes secondaires 
sont présentés en connexion étroite avec les exposés consacrés aux 
termes-clés. Les rédacteurs ont usé largement du système des ren- 
vois, ce qui leur a permis d’'abréger leur exposé sans nuire à la 
cohésion de l'ensemble. Signalons que l’on trouve dans cette caté- 
gorie, non seulement les termes philosophiques de la langue ita- 
lienne, mais aussi certains termes étrangers d'usage universel (p. ex, 
Aufhebung, Dasein,.….) et un grand nombre d'aphorismes de la 
scolastique latine (actiones sunt suppositorum, adaequatio rei et in- 
tellectus,…). 


Dans le secteur historique, on a procédé à une répartition ana- 
logue entre philosophes de premier plan et personnalités moins im- 
portantes. Des articles étendus sont consacrés à la première caté- 
gorie. Plus de 20 colonnes sont réservées à Aristote (C. Giacon), à 
S. Augustin (M. F. Sciacca), à Descartes (A. Del Noce), à Hegel 
(A. Plebe), à Kant (A. Carlini), à Platon (L. Stefanini et G. Santi- 
nello) ; plus de 10 colonnes, à Averroës (J. L. Teicher), Avicenne 
(A.-M. Goichon), S. Bonaventure (L. Veuthey), Gioberti (C. Maz- 
zantini), Hume (A. Carlini), Leibniz (V. Mathieu), Locke (A. Car- 
lini), Plotin (G. Faggin),…. Les rédacteurs de l'encyclopédie n'ont 
pas ménagé leurs efforts pour enrichir le répertoire des autres philo- 
sophes qu'ils présentent À côté de ces penseurs de premier plan, 
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Les philosophes contemporains dont on signale l'orientation et les 
œuvres sont légion : non seulement les titulaires des chaires de 
philosophie dans les Universités italiennes, mais aussi les philo- 
sophes actuels d'Europe et des continents extra-européens. On a 
groupé sous des rubriques générales les philosophes, anciens et 
modernes, plus éloignés des préoccupations occidentales ; on con- 
sultera, par exemple, à leur sujet les articles : Arabi (R. Walzer), 
Bizantina (filosofia), Cina (24 col., P. D'Elia), Ebrei, Giappone, 
India, Lamaismo, Mazdeismo, Mesopotamia,.… L'encyclopédie sig- 
nale aussi des écoles : p. ex. Chartres (Scuola di), Circolo di Vienna, 
Domenicana (Scuola), Lovanio (Scuola di, C. A. Graiff). 

Les monographies étendues consacrées aux auteurs philoso- 
phiques les plus importants sont bien documentées : elles présentent 
leur biographie, leurs écrits, l'évolution de leur pensée, et elles 
n'hésitent pas à confronter les diverses interprétations de leur doc- 
trine. 

Ün autre groupe d'articles contribuera spécialement à rendre 
perceptible l'importance et la diversité de l’entreprise philosophique 
contemporaine, en même temps qu'il fournit au spécialiste des ren- 
seignements précis : nous voulons parler des notices consacrées à 
certaines institutions scientifiques et académiques dans le domaine 
de la philosophie, et aux revues philosophiques les plus importantes 
(nous en avons relevé une quarantaine dans les trois volumes). 


Les disciplines connexes à la philosophie n'ont pas été traitées 
en parentes pauvres. Rien n'a été négligé, dans ces domaines 
voisins, de ce qui peut éclairer les problèmes posés par le philo- 
sophe. On trouvera des articles généraux, souvent fort étendus : 
antropologia (V. Marcozzi), apologetica (A. Beni), astronomia (M. Ca- 
vedon), biologia (S. Ranzi), caratterologia (G. M. Bertin), cibernetica 
(R. Busa), diritto (13 col., F. Battaglia), economia (E. Fossati, 
G. Giugni), estetica (23 col., L. Stefanini), fisica (M. Gliozzi), gene- 
tica (C. Barigozzi), geometria (17 col., C. F. Manara), letteratura, 
logica matematica (E. Carruccio), matematica, musica, paleantro- 
pologia, paleontologia, pedagogia, politica, psicologia (différents sec- 
teurs) : le dernier volume contiendra des notices sur la religion, la 
sociologie, la théologie. 

Pour chacune de ces disciplines, on relève de nombreuses 
notices théoriques et historiques. Pour les sciences religieuses, par 
exemple : Bibbia (11 col., G. Castellino), canonico (diritto), cattoli- 
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cesimo, Chiesa e Stato, conciliari (dottrine), Corano, confessione, 
cristianesimo, cristologia, dogma, escatologia, Gesà Cristo (11 col. 
P. Dezza), grazia, mistero, modernismo, S. Paolo, peccato, reden- 
zione..… : K. Barth, R. Bultmann, Calvino, Giansenio, À. Harnack, 
Leone XIil, Lutero, Origene, Oxford (movimento di)... ; on signale 
aussi les dernières encycliques pontificales qui abordent des ques- 
tions philosophiques. Dans le domaine des sciences physiques et 
mathématiques : dinamica (principi della), indeterminismo fisico, in- 
finitesimale (analisi), grandezze fisiche, leggi fisiche, leggi statistiche, 
luce, massa, materia (costituzione fisica), meccanica, movimento, 
probabilità (calcolo delle, 11 col., M. Viganè), quanti (teoria dei, 
12 col., P. Straneo). Dans les sciences biologiques : biotipo, cellula, 
eredità, evoluzionismo, finalismo, genere umano (età del), orga- 
nismo,… En psychologie également : abitudine, angoscia, anomalie 
psichiche, behaviorismo, emozione, istinto, neurosi, psicoanalisi,.… 
et une multitude d'auteurs. En littérature par exemple : generi artis- 
tici e letterari, Goethe, Kafka, Maeterlinck, Mann, parnassianesimo, 
poesia e prosa, Péguy..… 


x #% % 


La rédaction des bibliographies posait, comme toujours, un dif- 
ficile problème d'équilibre. On ne pouvait songer à un répertoire 
exhaustif ; par ailleurs, une trop grande limitation risquait d’ôter 
à l'encyclopédie une part importante de l'intérêt qu'elle doit pré- 
senter pour le chercheur. Quelques principes ont guidé les rédac- 
teurs. Pour les termes-clés, dans les secteurs historique et théorique, 
on a signalé d'abord les instruments de travail qui fournissent la 
bibliographie (rétrospective et courante) du sujet traité, puis on a 
cité les plus importantes parmi les publications récentes (volumes 
et articles de revues). Les bibliographies rattachées aux termes se- 
condaires sont beaucoup plus brèves que les précédentes : elles 
renvoient souvent aux publications signalées à propos des termes- 
clés. 

Les principes adoptés pour l'ordre alphabétique des notices 
demandent quelques éclaircissements. Pour les noms d'auteurs 
modernes et contemporains, on s’est tenu aux règles habituelles : 
on a tenu compte des particules néerlandaises van et Van, du Mac 
irlandais et du De français, espagnol ou italien, écrit avec majuscule. 
Le von allemand et le de minuscule ont été négligés pour l'ordre 
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alphabétique. Les auteurs médiévaux sont généralement classés 
d’après leur prénom, traduit en italien, mais on a dérogé à ce prin- 
cipe pour des auteurs qui « forment la transition entre le moyen âge 
et l'époque moderne » et pour certains auteurs antérieurs où l'on a 
suivi l'usage habituel dans la langue italienne. Ainsi on a : Enrico di 
Gand, Pietro d’Alvernia, Pietro Lombardo, mais Baconthorpe (G.), 
Holkot (R.), Wodham (4.), et Abelardo (P.), Bacone (Roberto et 
Ruggero), Cusano (N.), Lullo (R.), Scoto (G. D.). Ces principes 
peuvent se justifier, et des renvois ont été introduits aux endroits 
où le lecteur pourrait chercher les auteurs pour lesquels on n’a pas 
suivi la règle générale. Mais n’eût-il pas été préférable, par souci 
d'uniformité, de s'en tenir strictement au classement d’après le 
prénom et d'introduire les renvois là où on trouve actuellement 
certaines notices ? 

Un problème de classement se posait aussi, dans le secteur des 
notions, pour les expressions composées. D'une manière générale, 
on a classé ces expressions d’après le terme le plus significatif, et 
donc le plus particulier, ce qui donne, par exemple, Accidentale 
(forma), Cosmologico (argomento). Dans les cas douteux ou diff- 
ciles, des renvois ont été prévus également. 

La présentation matérielle de l'encyclopédie est digne des plus 
vifs éloges. La typographie est claire et agréable, le papier et la 
reliure sont d'excellente qualité. L'utilisation de deux types de 
caractères a permis de mettre en relief la structure des notices : le 
caractère plus grand a été adopté pour le corps des exposés prin- 
cipaux ; les exemples, les discussions, les bibliographies et les 
notices brèves ont été imprimées en petits caractères. Les illustra- 
tions insérées en hors-texte (environ 60 par volume) contribuent à 
faire de cette encyclopédie un instrument de travail agréable à 
manier. 


+ % % 


Nous permettra-t-on quelques remarques à propos d'une œuvre 
de pareille envergure ? Des imperfections et des lacunes sont iné- 
vitables dans un travail collectif de cette espèce. 

Certains recenseurs ont déjà signalé quelques erreurs et lacunes 
dans des notices historiques : éditions récentes non mentionnées, 
erreurs de dates. ®. Dans la notice consacrée à l’averroïsme 


6) Cf. la recension publiée par MM. Mario Dal PRA et Paolo Rossi dans 
Rivista critica di storia della filosofia, t. 12 (1957), pp. 486-488. 
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(Averroismo), M. C. Quadri écrit encore que Siger de Brabant a 
professé la théorie de la double vérité ; M. G. Bonafede est plus 
au courant des études récentes à ce sujet : il s’agit bien, comme il 
l'écrit dans l'article sur la double vérité (Doppia verità), d'une 
thèse que Siger n’a pas soutenue, mais que ses contradicteurs lui 
ont attribuée. La monographie consacrée à S. Bonaventure par le 
P. L. Veuthey et la bibliographie qui y fait suite ne mentionnent pas 
l'étude importante que le P. P. Robert, O. F. M., a publiée sur 
Le problème de la philosophie bonaventurienne (Laval théologique 
et philosophique, t. 6, 1950, pp. 146-162 ; t. 7, 1951, pp. 9-58). Le 
philosophe autrichien Robert Reïininger est décédé à Vienne le 
17 juin 1955. Mgr S. Deploige, qui fut président de l'Institut supé- 
rieur de Philosophie de Louvain, n'a jamais été titulaire de « la 
chaire de droit » de l'Université. M. À. Kriekemans enseigne bien 
la psychologie et la pédagogie à Louvain, mais il n'y occupe pas 
« la chaire de psychologie et pédagogie ». 

Quelques erreurs typographiques : il faut écrire Bulletin analy- 
tique et non analitique (2 fois, vol. I, col. 830), À. G. van Melsen 
et non Vammelsen (vol. I, col. 1291), À. Michotte van den Berck, et 
non Berch (notice du 3° volume). 

On regrettera l'absence d’une notice au terme « corps ». Il 
aurait été souhaitable de réserver à certaines notions un exposé 
de philosophie, et non seulement de psychologie objective : p. ex., 
aux termes percezione (où seul le point de vue de la psychologie 
scientifique est développé) et emozione (où la théorie de Sartre n’est 
pas citée). 

L'encyclopédie présente des institutions philosophiques comme 
l'Institut International de Philosophie et l Académie de l'U. R. S.S., 
mais elle ne mentionne pas la Fédération Internationale des Sociétés 
de Philosophie ni l'Académie romaine de S. Thomas d'Aquin. Pour 
les périodiques, il eût été utile de signaler systématiquement le nom 
du directeur et l'adresse de la rédaction. Certaines revues, pourtant 
importantes, ne sont pas mentionnées : Archiv für Philosophie 
(Stuttgart), Archives d'histoire doctrinale et littéraire du moyen âge 
(Paris), The British Journal for the Philosophy of Science (Edin- 
burgh), Crisis (Madrid). 

De très nombreux penseurs contemporains sont présentés ; 
certains noms importants ont échappé. Parmi les penseurs d'expres- 
sion française, p. ex., on ne rencontre pas les noms de Raymond 
Aron, Marcel Barzin (président de la Fédération Internationale des 
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Sociétés de Philosophie), Gaston Berger (président de l'Institut In- 
ternational de Philosophie), Simone de Beauvoir, André Malraux 


(dont l'œuvre est aussi importante pour la philosophie que celle 


| d'Albert Camus, et sans doute plus importante que celle de François 


Mauriac). 

Enfin, dans un ouvrage appelé à rendre tant de services, une 
notice sur la Bibliographie philosophique eût été précieuse : on 
aurait pu y signaler les instruments de travail qui sont à la disposi- 
tion des chercheurs dans les divers secteurs de la philosophie. 


+ * 


Ces quelques remarques ne nous dispensent pas de dire notre 
très vive admiration pour le travail des rédacteurs de l'Enciclopedia 
filosofica. Nous disposons désormais d’un instrument de travail 
unique pour la philosophie et nous souhaitons que ces volumes 
trouvent leur place, non seulement dans les bibliothèques des 
centres d'étude, mais aussi dans la bibliothèque personnelle de 
nombreux philosophes. 

En terminant cette présentation, nous ne pouvons que féliciter 
tous ceux qui ont contribué à mener à bon terme le projet conçu par 
le Centre de Gallarate : les membres du comité directeur et les 
directeurs de section, les spécialistes qui ont rédigé les articles, sans 
oublier tous ceux qui, par un travail plus ou moins obscur, ont pris 
part à la rédaction et à l'édition de ces magnifiques volumes. Des 
mécènes généreux ont accordé leur appui à cette publication : le 
Ministère italien de l’Instruction Publique, la Fondazione Giorgio 
Cini, la Fondazione Enrico Lossa, sous les auspices desquels paraît 
l'encyclopédie. Leur libéralité au service de la philosophie doit être 
soulighée. 

La qualité des trois premiers tomes fait désirer avec impatience 
la publication du dernier volume. Il sera d’un intérêt particulier, car 
il contiendra les tables de l'ouvrage. On annonce un index systéma- 
tique des matières traitées et un index historique des auteurs cités, 
qui seront classés chronologiquement d’après les nations auxquelles 
ils appartiennent. Souhaitons que ce dernier index renvoie aussi aux 
auteurs qui sont cités simplement dans les bibliographies, et qu'il 
mentionne les dates de naissance, et éventuellement de décès, des 
auteurs. 

Christian WENIN, 

Louvain. 
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Wolfgang KULLMANN, Das Wirken der Gütter in der Îlias. Unter- 
suchungen zur Frage der Entstehung des homerischen « Gôtter- 
apparats » (Deutsche Akademie der Wissenschaften zu Berlin. 
Schriften der sektion für Altertumswissenschaft, 1). Un vol. 24 x 16 
de 162 pp. Akademie-Verlag Berlin, 1956. Prix : relié DM 18. 

D'éminents historiens de la religion ou de la littérature con- 
sidèrent l'intervention continuelle des dieux chez Homère comme 
une ficelle poétique surannée, vide de foi, de nature à retarder 
une meilleure compréhension des actions humaines. Selon M. Kull- 
mann il faut au contraire parler de progrès. Il se propose de dis- 
cerner les notes générales de l'intervention divine dans l'Iliade et 
de les faire apparaître, en les confrontant avec les antécédents, 
comme une innovation bien caractéristique. Les cinq chapitres se 
ramènent à trois parties : Homère et la tradition littéraire (I-II), Ho- 
mère et les croyances courantes (!II), les formes de l'intervention 
divine (IV-V). Trois chapitres expliquent surtout la fréquence accrue 
de cette intervention ; deux autres en montrent les aspects qualitatifs. 

La comparaison avec les prédécesseurs se fait sur la base de 
vues largement hypothétiques : l’auteur le concède. Il lui semble 
qu'Homère change le contenu et le rôle des mythes. Le poète les 
modifie ou les épure selon des convenances plus souvent religieuses 
que littéraires ; il veut ignorer ceux que l’on mettait à l’origine de 
la guerre de Troie et ne les suggère occasionnellement qu'à travers 
leurs conséquences. Ayant mis une blessure d’amour-propre à la 
source et au cœur du drame, il s'attache davantage à l'enchaîne- 
ment des affaires humaines, à leurs ressorts psychologiques et 
éthiques. L'action des dieux n’a plus l'initiative, n'est plus déter- 
minante pour la séquence historique : elle devient un chaînon qui 
s'insère dans la trame humaine pour en infléchir le cours immédiat. 
De ce fait, elle était destinée à se multiplier. 

Le traitement des croyances populaires, telles que l’auteur croit 
pouvoir les discerner dans l'Iliade, manifesterait des innovations 
analogues. Les interventions qui passaient pour démoniaques, sont 
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attribuées aux dieux de l'Olympe, sinon par les héros, du moins 
par le poète narrateur. La croyance confuse qui voyait quelque in- 
fluence divine dans la répartition des qualités et des aptitudes, du 
succès et de l'échec, de la fortune et de la gloire, se trouve égale- 
ment interprétée en faveur des olympiens et abondamment traduite 
en formes poétiques concrètes et sensibles. Les formules, enfin, qui 


exprimaient jadis une efficacité magique, sont devenues des mé- 


taphores désignant une simple assistance divine. Tout cela aussi 
favorisait une intervention accrue des dieux. Ÿ a-t-il innovation, 


|} comme le veut l’auteur ? Innovation due à l'esprit critique du poète, 


Si 


comme il répète volontiers ? Ou faut-il songer à une explication 
sociologique, comme il est suggéré incidemment (pp. 18-19 et 81) ? 
On peut rester dans le doute. 

Les derniers chapitres étudient les modes de l'épiphanie divine 
et les formes diverses de l'intervention des dieux (éclairer, stimuler, 
conseiller, aider, protéger, contrarier). Leur ingérence semblerait 
surtout parénétique. La divinité se juxtapose à l’agent humain à la 
manière d'un autre agent humain, mais avec plus de puissance et 
d'efficacité : elle laisse subsister la liberté de décision et la respon- 
sabilité personnelle. Nous craignons bien fort que cette formule soit 
à la fois trop absolue et trop technique. Les interprétations et les 
inférences qui l’accompagnent, ne paraissent pas convaincantes ; 
l'auteur ne s'arrête pas à la portée du destin, au rôle de l’aveugle- 
ment, à la responsabilité encourue dans l'ignorance, à l'efficacité 
de tant d'interventions divines. L'homme d'Homère se meut dans 
une atmosphère où la libre disposition de soi et l'emprise extérieure 
s'entremêlent sans que cela fasse un problème pour le poète, sans 
qu'il tente de clarifier et de concilier les termes de cette antinomie. 

M. Kullmann examine l’/liade d'un point de vue fort intéres- 
sant ; il précise bien des choses et stimule assurément la recherche. 
Quelle que puisse être la part des vues hypothétiques ou discutables, 
son travail appartient à cette classe de dissertations allemandes qui 
frappent par leur érudition, leur sagacité et leur assurance tour à 
tour mesurée et audacieuse. Armand JANSSENS. 


H. Gauss, Philosophischer Handkommentar zu den Dialogen 
Platos, |. Teil, 2. Hälfte, Die Frühdialoge. Un vol. 22,5 x 16 de 
215 pp. Bern, Verlag Herbert Lang & C'°, 1954. 

Faisant suite à une introduction générale, ce volume, contenant 
des études sur les Dialogues socratiques (Apologie, Criton, Lachès, 
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Charmide, Lysis, « Thrasymaque », Euthyphron, Protagoras, Ion et 
Hippias Mineur), achève la première partie d’un commentaire sur 
l'ensemble des Dialogues platoniciens, actuellement en cours de 
publication (cfr R. P. L., tome 53 [fév. 1955], pp. 97-98). 

L'auteur fait figure d’un de ces scholarques avant tout préo- 
cupés de garder fidèlement les traditions de l'Ecole et de les dé- 
fendre au besoin de toute intrusion étrangère. Attitude louable en 
un certain sens, encore qu'elle ne soit pas, malgré les apparences, 
exempte de graves dangers. Car lequel de nos contemporains peut 
dire, sans risque de se tromper, si telle ou telle forme de pensée 
eût été agréée ou rejetée par un Maître comme Platon ? 

Dans son introduction, H. G. a somme toute raison de se 
montrer prudent dans l'interprétation des faits historiques : chrono- 
logie et authenticité des œuvres, biographie: de Platon, etc. En 
homme familiarisé avec les Dialogues, il peut finalement se laisser 
guider par ses impressions et faire appel aux plus fortes vraisem- 
blances. Ainsi, quand il athétise le Premier Alcibiade et l'Hippias 
Majeur, il nous convainc assez bien. Mais les bonnes intentions 
ne réussissent pas toujours. Quand, à propos de l’Apologie, il pré- 
tend nous exposer toute la question socratique, suffit-il vraiment de | 
ramasser des opinions aussi traditionnelles que possible ? Le pro- 
blème étant d'importance et l'information faisant manifestement dé- | 
faut (l’auteur ignore les deux ouvrages copieux de Magalhäes-Vil 
hena), nous ne sommes plus satisfait. Sans doute admire-t-on un 
réel talent pédagogique qui nous livre souvent des exposés bien 
amenés et très clairs. Mais lit-on un commentaire de Platon en six. 
volumes pour n'y retrouver que des remarques de bon sens ? Oui, 
si elles s'accompagnent, quand l'occasion se présente, d’un appro-| 
fondissement plus poussé des textes. Or tandis qu'il excelle dans 
l'analyse littéraire et en retire bien des fois un réel profit, lorsqu'il 
s'agit de résumer finement la suite des idées de Platon, l’auteur 
veut nous faire croire que son entreprise se recommande davantage | 
par ses qualités philosophiques. À quel titre ? D'abord, il se réfère 
exclusivement à des interprètes aussi vieillis que Schleiermacher, 
Grote, Bonitz, Ritter, Wilamowitz et von Arnim. Ensuite, partisan 
de la philosophia perennis, il opte pour une philosophie sans point 
de vue, digne d’un parfait honnête homme mais non d'un spécia- 
liste. Tout cela nous reporte au moins quarante ans en arrière. Ad- 
versaire de l'historicisme (voir p. 34), hostile à la phénoménologie 


(p. 44), l'auteur ne manque jamais de signifier son dégoût pour toute 
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tentative réalisée par les philosophes contemporains (p. 172, n. |, 
par ex., au sujet de l'interprétation de Hôlderlin par Heidegger). 
Îl ne semble pas s'être aperçu que pour le philosophe une parfaite 
neutralité en face de la pensée contemporaine est impossible, qu'il 
faut ou bien s'engager dans une direction ou bien tenter de faire la 
synthèse de toutes celles qui se présentent, qu'en tout cas l'utopie 
est de vouloir se rattacher à un Platon qui n'est à personne, parce 
qu'il est à tout le monde. On ne réduit pas le génie à un commun 


 dénominateur. Trop de prudence à son égard devient mauvaise 
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conseillère. 

Ceci dit, nous ne sommes pas d’avis que les commentaires de 
notre auteur soient complètement inutilisables. Ils sont d’une scru- 
puleuse honnêteté. On devine qu'ils sont le fruit de longues médi- 
tations ferventes. On s'attardera en particulier à l'analyse du Lachès 
dans laquelle l’auteur s’est essayé à démonter un dialogue pour nous 
faire voir comment il est construit. En même temps, il met l'accent 
sur l'apport réalisé dans le domaine philosophique par les dialogues 
mineurs, malgré leur apparent insuccès. En outre, il se montre par- 
faitement conscient de l'importance relative des textes, chose si 
dificile à acquérir. Il y a des pages intéressantes sur le Charmide 


par ex., pp. 105-107), mais, comme il arrive souvent, le problème 


| est à peine posé et nullement explicité au moyen des données dont 


on dispose actuellement (p. 114, au sujet d'une comparaison pos- 


: sible avec la « Verstellung » telle qu’on la trouve dans la Phénomé- 


nologie de l'Esprit de Hegel, cfr J. Hyppolite, Genèse et Structure, 
II, p. 467). 

Une erreur s’est glissée p. 119 où la remarquable Introduction 
à la République dans l'édition Budé est attribuée à Chambry, alors 
qu'elle est de Diès. Passons sur le motif qu'aurait eu Euthyphron 
pour s’absenter précipitamment à la fin de son entretien avec So- 
crate («eine Bedürfnisanstalt », p. 142), comique sous la plume 


d'un aussi grave commentateur (vide Chr. Cron, Zu Platos Eutyph., 


in Jahrb. Klass. Philol., 143 (1891), pp. 169-176). Ce qui est plus 


grave : à propos de la structure des Dialogues, l’auteur se méprend 


sur les intentions de Schaerer et de Goldschmidt (p. 144), alors qu'il 
lui aurait suffi d’un peu plus d'attention bienveillante pour les com- 
prendre (p. 186). On lira non sans intérêt la mise au point que 
Schaerer a publiée dans sa Lettre à la rédaction des Studia Philo- 
phica, vol. XV (1955), p. 268, où il proteste énergiquement, en 
disant : «je ne saurais accepter tacitement le jugement que M. Gauss 
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porte dans le 2° vol. de-son Handkommentar... sur une théorie qu'il 
m'attribue et qu'il condamne ». M. VANHOUTTE. 


H. Gauss, Philosophischer Handkommentar zu den Dialogen 
Platos, 2. Teil, 1. Hälfte. Die Dialoge der Uebergangszeit. Un vol. 
22,5 x 16 de 229 pp. Bern, Verlag Herbert Lang & C'°, 1956. 

La deuxième partie de ce commentaire étudie ce qu'on est con- 
venu d'appeler le « moyen Platon », c’est-à-dire les dialogues qui 
ont été vraisemblablement composés entre la fondation de l'Aca- 
démie et le second voyage en Sicile (+387-367 av. J. C.). La pre- 
mière moitié de cette partie, qui constitue le présent volume, est 
consacrée au Gorgias, Ménon, Euthydème, Ménexène et Cratyle, 
réunis par l’auteur sous le vocable « dialogues de la période de 
transition ». Après avoir montré, non sans d'inutiles répétitions, que | 
la fondation de l’Académie doit être considérée comme le lever du 
rideau de cette période (nous hésitons à croire, comme il est dit | 
pp. 11-12, que le passage du Gorgias 485a puisse fournir une indica- 
tion sur les débuts de l'Ecole), l’auteur passe en revue les grands 
caractères qui appartiennent aux dialogues en question. Platon y 
exprime pour la première fois ses propres convictions philoso- | 


| 
phiques. S'appuyant sur le modèle des connaissances mathéma- | 
tiques, il oppose à la Sophistique des thèses très fermes sur le | 
monde métempirique et entend par là-même dépasser le non-sa- | 
voir de son maître Socrate. Par sa hardiesse le jeune fondateur de 
l’Académie serait comparable à Descartes (p. 44). | 

L'analyse détaillée du Gorgias (pp. 24-104) n'offre matière à au- | 
cune critique sérieuse, si l’on admet le point de vue de l'étude 
« génétique » des Dialogues. Mais étant donné que l'auteur prend | 
comme point de départ des faits « littéraires », son optique se retrécit | 
au point que le lecteur finit par protester contre l'arbitraire des juge- 
ments émis. Une hypothèse curieuse attire tout d’abord son atten- 
tion : l'entretien préliminaire entre Socrate et Gorgias aurait été 
emprunté à un brouillon où le célèbre rhéteur n'aurait pas figuré, 
puisque Platon n'y fait aucune allusion aux thèses sur le non-être: 
conservées dans Sextus Empiricus (pp. 40-41). Ceci n’entamerait pas 
gravement l'unité du dialogue. L'auteur avait signalé cependant que : 
le Gorgias se composait de trois entretiens qui s'étendent comme: 
trois cercles concentriques autour d'un même point (p. 27). Ratta- l 
chant la composition « cyclique » du dialogue au tempérament de 
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Platon qui, depuis l'Antiquité déjà, en raison de ses opinions in- 
transigeantes et de son aversion pour la politique, avait été considéré 
comme « mélancolique » et qui, dans la typologie actuelle, serait 
classé comme folie maniaque dépressive ou folie circulaire, on en 
arive finalement à dire qu'il n'y a pas de systématicité structurelle 
dans les œuvres platoniciennes et que l'emploi des paradigmes si 


-utilement mis en lumière par Goldschmidt est une illusion (pp. 102- 


104). Il serait trop long de faire voir ici que l'argumentation n’est 
pas ad rem. Contentons-nous de signaler que le tempérament artis- 
tique de Platon recouvre un tempérament philosophique peut-être 
fort différent et qu'il ne faut d’ailleurs pas opposer d’une façon 
tranchée « cyclique » et « linéaire ». 

À propos du Ménon, l'auteur développe quelque peu ses vues 
sur l’origine de la théorie des Idées dont il avait déjà parlé dans le 
volume précédent (p. 133), en explicant l'Euthyphron. Il semble 
bien que pour Platon, comme le montrent les exemples empruntés 
à la géométrie, le concept général ou l’Idée ne peut pas être récu- 
péré sur des éléments empiriques. L'Idée, comme les «raisons » pour 
Descartes, les « Begriffe » pour Kant ou les « Allgemeine » pour Hegel, 
est un élément métempirique, fruit de la spontanéité de l'esprit 
(cfr pp. 112 sq. et 144). Mais ceci ne peut être un motif, comme 
le fait l’auteur, pour attaquer l’abstractionisme aristotélicien. Cette 
doctrine fait aussi une part à la spontanéité, en ce sens que le con- 
cept est le résultat d'un grand nombre de jugements particuliers où 
le contenu du concept est déjà en exercice. De sorte qu'on pourrait 
affirmer que pour Aristote déjà, comme pour Kant, les sensations 
sans concepts sont aveugles et les concepts sans sensations sont 
vides. Au reste, il est regrettable de constater sous la plume d'un 
platonisant de notre époque une véritable animosité contre le Sta- 
girite (voir le commentaire de l'Euthydème, pp. 181 et 188 n. 1). 
Aristote y est mis sur le même pied que Proclus ! Et ceci, qui prouve 
jusqu'où monte le ton et donne la mesure de l'interprète : « So- 
lange man hingegen fortfährt, in Aristoteles einen Philosophen zu 
sehen, der an ‘Format’ Plato an die Seite zu stellen, wenn nicht 


| sogar ihm vorzuziehen sei, kann es unmôglich zur Ruhe kommen. 


Wir gestehen, dass eine derartige Gleichhocheinschätzung von Plato 
und Aristoteles in unsern Augen nicht weniger als ein ‘ Skandal” ist ». 
M. VANHOUTTE. 
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Annemarie Jeanette NEUBECKER, Die Bewertung der Musik bei 
Stoikern und Epikureern. Eine Analyse von Philodems Schrift De 
Musica (Deutsche Akademie der Wissenschaften zu Berlin. Institut 
für griechisch-rômische Altertumskunde. Arbeitsgruppe für hellenis- 
tisch-rômische Philosophie. Verôffentlichung n. 5). Un vol. 24x17 
de 104 pp. Akademie-Verlag Berlin, 1956. Prix : relié DM 11. 

Le traité Ilsoi povotxs de Philodème, tel qu'il a été reconstitué 
par J. Kembe à la suite de diverses découvertes papyrologiques, 
comprend une partie historique (livre |) et une autre, polémique, 
où la verve du célèbre épicurien s'exerce au détriment de l'Aca- 
démie, du Lycée et du Portique (livres II-IV). Le dernier livre vise 
plus spécialement Diogène de Séleucie, dit le Babylonien ; à côté 
de doctrines proprement stoïciennes, Philodème y combat aussi 
celles que le Stoïcisme avait empruntées pour en faire son profit. 

M'° Neubecker était déjà familiarisée avec ce traité grâce à 
plusieurs travaux philologiques : inventaire de la terminologie, 
nouvel établissement du texte, traduction des fragments. La con- 
frontation des livres | et IV est reprise ici du point de vue doctrinal. 


L'auteur s'y montre bien au courant de la littérature concernant la | 
matière. Peut-être pouvons-nous regretter que, tout en citant nos | 
propres travaux à propos du papyrus musical de Hibeh, elle ignore | 
notre étude sur Damon d'Oa, parue dans Tijdschrift voor Philosophie | 


(III 1941, pp. 499-566 et 649-712). 
Les analyses et les interprétations de la première partie pour- 
suivent un triple but : |) préciser le sens des fragments historiques 


et critiques de Philodème ; 2) reconstituer la suite entière des thèmes | 


du livre [ en prenant comme base la trame du livre IV et en admet- 
tant ( ce que nos fragments rendent fort plausible) que Philodème, 
ici comme ailleurs, présente les doctrines adverses dans un ordre 
chronologique et les critique ensuite dans le même ordre, point par 
point ; 3) discerner progressivement les doctrines respectives du 
stoïcien Diogène et de l’épicurien Philodème. 

La deuxième partie, plutôt synthétique, considère d’abord 
l'œuvre de Diogène, première systématisation stoïcienne de ce genre 
qui soit connue. Exaltant la valeur éthique de la musique, elle re- 
prend un thème déjà classique et développe des arguments en partie 
traditionnels, en partie originaux ou du moins d'origine récente. Sa 
place historique est mise en évidence dans une excellente esquisse 
des théories musicales antérieures et postérieures. Quant à Philo- 


dème, il se complaît tellement dans la dénégation que, malgré | 
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l'abondance de ses critiques, on y trouverait difficilement de quoi 
lui prêter une doctrine élaborée à partir des fondements de l’épicu- 
risme. Dire, comme H. Abert, que Philodème s'est placé à un 
point de vue purement esthétique, ne semble pas adéquat. 

La dissertation de M'° Neubecker témoigne d'une recherche 
perspicace et d'un jugement critique généralement fort équilibré. 
Elle apporte une contribution remarquable à l'histoire de l'esthé- 
tique ancienne. Armand JANSSENS. 


André HAYEN, S. J. La communication de l'être d’après Saint 
Thomas d'Aquin. Premier volume : La métaphysique d’un théo- 
logien. Un vol. 23x15 de 189 pp. Paris-Louvain, Desclée de 
Brouwer, 1957, 

Comme l'auteur l'annonce dans son avant-propos, la thèse 
maîtresse de l'ouvrage, dont voici le premier volume, est que, 
d'après saint Thomas et selon la vérité, la philosophie première 
n'est pas seulement une philosophie de l’intentionnalité, mais une 
métaphysique de la communication de l'être. En d’autres termes, 
il faut effectuer le « renversement » qui consiste à passer du point 
de vue de la saisie « de l'absolu » par l'esprit humain à celui de la 
saisie de l'esprit humain « par l'absolu » (p. 21). L'ouvrage com- 
portera 4 volumes : la métaphysique d’un théologien, l'ordre philo- 
sophique de saint Thomas, la présence créatrice et la divine res- 
semblance. 

Ce premier volume, tendant à expliquer ce que doit être la 
métaphysique d'un théologien, se divise en 4 livres. 

Le premier livre contient les prolégomènes de tout l'ouvrage. 
L'auteur y affirme vouloir dégager de son expression l'intention pro- 
fonde de saint Thomas, ce qui, à ses yeux, revient à élaborer la 
métaphysique de l'être, c'est-à-dire la traduction immédiate de la 
saisie de l'esprit par l'absolu. Ensuite, il indique la perspective qu'il 
adoptera, à savoir une perspective à la fois historique, philoso- 
phique et théologique. Par ailleurs, l'intention philosophique, quoi- 
que assumée et alimentée par une préoccupation théologique géné- 
rale, n’en demeure pas moins authentique et autonome : expliciter 
quel est le foyer de la métaphysique thomiste de l'être, ordine philo- 
sophico demonstrato (p. 37). Dans le quatrième chapitre, le P. Hayen 
traite surtout de la méthode de son ouvrage (surtout p. 43). Il y 
parle aussi du plan qu'il en a projeté : les deux premiers volumes 
seront consacrés à l'histoire ; les deux derniers à la métaphysique. 
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Finalement la portée de l'ouvrage est mise en lumière : la fidélité à 
saint Thomas n'empêche pas la métaphysique de l'être, élaborée 
dans les deux derniers tomes, d'exprimer la vérité, et le caractère 
personnel de la réflexion ne l'empêche pas d'être traditionnelle et 
authentiquement thomiste. 

Le deuxième livre traite des rapports entre la métaphysique et 
la théologie chez saint Thomas. Le théologien ne s'applique pas à 
la métaphysique en vue de la théologie, mais l'élaboration de la 
théologie le conduit à faire de la métaphysique pour elle-même 
(p. 63). Il faut tenir compte de la théologie de saint Thomas pour 
comprendre sa métaphysique. Tout d’abord, l’auteur étudie comment 
la théologie se distingue des autres sciences et il tâche de mettre en 
lumière ce qui caractérise la métaphysique rationnelle. Ensuite, 
l'auteur rapproche l'initiative philosophique du moyen âge de son 
effort théologique et il découvre ainsi la source d’où découle la 
métaphysique thomiste de l'acte d’être. Enfin, le dernier chapitre 
du livre recherche une connaissance « distincte » du «théocen- 
trisme » thomiste en comparant les œuvres de jeunesse de saint 
Thomas à celles de sa maturité. Il s'avère que le thomisme est essen- 
tiellement une « théologie théologale ». Après un examen plus ap- 
profondi du caractère théologal de la théologie thomiste, la con- 
clusion s'impose : la théologie thomiste — parce que théologale — 
est essentiellement concrète. Cela explique pourquoi la métaphy- 
sique de saint Thomas est essentiellement une métaphysique de 
l'exercice concret de l’acte d’être. 

Dans le troisième livre, le P. Hayen traite des rapports entre la 
théologie et la réflexion. A la lumière de la théologie de saint Tho- 
mas, il s'efforce de préciser la nature et la portée de la réflexion 
métaphysique. Tout d'abord, il examine le sens complexe du terme 
« réflexion », qui désigne, entre autres, la réflexion intellectuelle 
s’achevant en amour. Au deuxième chapitre, l’auteur oppose deux 
théologiens, Jacques de Metz et saint Thomas, dont la conception 
de la réflexion métaphysique semble devoir être caractérisée comme 
ontologique (voire même comme « ontogénique »). Au troisième 
chapitre, cette constatation s'approfondit : l'exercice concret de la 
réflexion s'enracine dans la vie trinitaire et y trouve son suprême 
épanouissement. Îl va de soi que seul le théologien peut mesurer 
toute la portée de la réflexion métaphysique. Ensuite l’auteur montre 
CORP cette réflexion s'éveille dans le monde sensible et il traite 
des rapports entre la théologie et l'induction : il explique aussi 
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comment elle se noue dans le jugement de réalité absolue et con- 
sacre un chapitre à la théologie thomiste du jugement. 

Dans le quatrième et dernier livre, le P. Hayen s'arrête au ré- 
sultat de son enquête (afin d’y réfléchir un instant), ce qui lui inspire 
une conclusion pratique : la décision de passer à l'acte de réfléchir 
et d'élaborer avec saint Thomas une métaphysique explicite de 
l'acte d'être. Il explique comment l'intelligence de la théologie con- 
duit à la pratique de la réflexion métaphysique. Il traite encore de 
l'authenticité de la réflexion métaphysique du théologien et en in- 
dique les deux étapes : au tome second on demandera à saint Tho- 
mas comment il faut mener en philosophe l'effort de réflexion mé- 
taphysique ; dans les volumes suivants (3 et 4) il s'agira de « vouloir, 
au XX° siècle, dire ce que la vérité éternelle, rejointe au XIi° siècle 
par l'intention de saint Thomas, exige pour toujours que « je dise au 
XX° siècle » sous ma propre responsabilité ». 

[l n'est sans doute pas sans intérêt de remarquer que le nouvel 
ouvrage du P. Hayen, d’après les paroles de l'auteur lui-même 
(p. 9), reprend et prolonge l'étude qu'il a consacrée à l’« Intentionnel 
selon saint Thomas ». L'’ auteur affirme que son interprétation de 
saint Thomas et sa conception de la métaphysique n'ont pas changé 
bien qu'elles aient mûri. 

1 semble que l'ouvrage implique une prise de position assez 
nette, quoique nuancée, concernant deux problèmes bien connus : 
celui de l'historicité de la vérité philosophique et celui de la philo- 
sophie chrétienne. Toutefois les fondements de cette prise de posi- 
tion, surtout quant au premier problème, ne seront sans doute pas 
saisis. de prime abord par le lecteur. 

Les thèses caractéristiques de ce premier volume sont sans 
doute celles qui expriment la conception que l’auteur se fait sur les 
rapports entre la théologie et la philosophie. Tout en demeurant 
une philosophie authentique et pleinement rationnelle, la métaphy- 
sique n’en est pas moins fortement influencée par la vie théologale 
du théologien-philosophe. En outre, le théologien peut seul mesurer 
la portée de la réflexion métaphysique, car la réflexion totale est 
dite porter la ressemblance de la vie même de Dieu (p. 145). 

- Les préoccupations du P. Hayen, du moins dans le présent 
volume, semblent toucher un problème très important : celui de la 
signification et de la portée de la philosophie au sein d'une pensée 
chrétienne (voire même « spirituelle ») intégrale. Elles ne se meuvent 
pas seulement dans le domaine de l'interprétation historique de la 
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doctrine thomiste concernant le problème envisagé, mais aussi dans 
celui de la réflexion spéculative en tant que telle. N'est-il pas à 
craindre qu’une telle problématique, pour intéressante qu'elle soit 
du point de vue chrétien, ne soit dans une très grande mesure 
fermée aux préoccupations et à la réflexion des philosophes in- 
croyants ? J. Van DE WIELE. 


Jeremiah NEWMAN, Foundations of Justice. Preface by Jacques 
LecLerco. Un vol. 22x14 de Xvi-130 pp. Cork University Press, 
1954 ; 12 s. 6 d. 

Etude méthodique et sérieuse de saint Thomas. L'auteur réagit 
contre le positivisme et refuse de rattacher la justice légale à une 
conception totalitaire de l'Etat : elle ne s'explique qu'en fonction 
de Dieu, de l’ordre de la création, du véritable et suprême Bien 
commun (p. 116). Il faut retourner à la loi naturelle. 

M. J. Newman établit solidement cette thèse fondamentale ; 
il compare la justice aux autres vertus ;: après un sommaire exposé 
historique, il présente la synthèse de saint Thomas, étroitement dé- 
pendante d’Aristote. 

Quelques faiblesses : il ne semble pas au courant de certaines 
études récentes, en particulier au sujet de la chronologie de saint 
Thomas. Nous ne pensons pas, pour notre part, que le terme de 
justice sociale (inspiré de Rousseau, p. 115) soit plus heureux que 
celui de justice légale. Est-il sûr que saint Thomas oppose justice 
légale et vertu cardinale de justice ? Par contre, il est fort juste et 
éclairant de corriger la division tripartite d'innombrables manuels : 
pour saint Thomas, justice commutative et justice distributive sont 
deux branches distinctes d'une seule justice « particulière », qui 
s'oppose, elle, à la justice « générale » ou légale. 

Nous hésiterions aussi à faire rentrer l'obéissance dans la vertu 
cardinale de justice et à ne voir dans la charité qu’une vertu spé- 
ciale, englobée dans la justice générale (p. 95). Pour M. J. Newman, 
la justice légale ne requiert pas nécessairement l'amour. Nous 
croyons, au contraire, que la conception thomiste de la justice lé- 
gale et de la « connexion » des vertus implique une dialectique de 
la justice et de l'amour, telle que celle-là s'achève nécessairement 
(et librement !) dans celle-ci. 

Enfin, l'auteur a-t-il exactement saisi la vraie nature de l'égalité 
selon saint Thomas (p. 49-50) > On trouve, nous semble-t-il, plus de 
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fidélité et de vigueur dans le petit livre de J. Pieper, Ueber die Ge- 
rechtigkeit. 

Ces critiques n'enlèvent rien au mérite de la présente étude : la 
perspective qu'elle dégage fermement est bien celle de saint Tho- 
mas, perspective infiniment plus saine, et plus vraie, que la con: 
ception positiviste — voire que la conception adoptée par maints 
manuels scolastiques. ASGHAYENT-ST. 


Giuliana Limini, Le vedute pedagogiche nella filosofia di Bene- 
detto Spinoza. Un vol. 21 x 15,5 de 55 pp. Roma, Università degli 
Studi, Facoltà di magistero, Istituto di Pedagogia, 1957. 

Dans cette thèse l'auteur se borne à élucider un point parti- 
culier du spinozisme, jusqu'ici étudié uniquement par Ravà en 1933 : 
l'attitude et les vues pédagogiques de Spinoza, professeur, maître 
et philosophe. Le fondement théorique s'en trouve surtout déve- 
loppé dans l'Ethique, le Tractatus politicus et le Tractatus theolo- 
gicus Politicus ; plusieurs applications sont exposées dans les Lettres. 

L'éducation apparaît chez Spinoza dans sa totalité, comportant 
à la fois la formation physique, le développement de l'intelligence 
et de la volonté. Elle est l'œuvre des différentes institutions poli- 
tiques : famille, Eglise, Etat (Sur ce dernier point Spinoza se révèle 
précurseur du libéralisme et d'une démocratie disciplinée favorisant 
les initiatives particulières). Le rôle reconnu à l'éducation ne sous- 
trait-il pas le système spinoziste au déterminisme absolu dans lequel 
on voudrait parfois l’enfermer ? 

Regrettons dans l'édition de ce petit livre de 55 pages un trop 
grand nombre de fautes d'impression (nous en avons relevé pour 
notre part une dizaine). S. DEcLoux, S. J. 


Pasquale SALvucci, La Dottrina kantiana dello schematismo 
trascendentale (Pubblicazioni dell Università di Urbino. Serie di 
Lettere e Filosofia. Vol. 3). Un vol. 22x 14,5 de 140 pp. Urbino, 
SE AU: d4957: 

L'effort de l’auteur, en cette intéressante et originale étude, est 
de replacer la pensée de Kant dans l'ensemble du courant idéaliste. 
Un déplacement de perspective et de problématique s'imposerait 
dès lors : au rôle quasi unique reconnu par bien des interprètes de 
Kant au point de vue critique, se substituerait une étude centrée 
davantage sur le problème de l’histoire, nœud de la réflexion idéa- 
liste, C'est par une étude du rôle de l'imagination et du schématisme 
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transcendental dans la « Critique de la Raison Pure » que s’établirait 
ce déplacement du centre de gravité. 

De la première à la seconde édition de la Critique, on constate 
un changement de conception en ce qui concerne la nature de l'ima- 
gination. D'abord {dans la recherche génétique de 1781) faculté 
autonome, sensible quant à sa structure, et déterminant le surgisse- 
ment de l’entendement et de ses formes, l'imagination devient, 
six ans plus tard, fonction de l’entendement qui, en elle, entre en 
contact avec le sensible et l'historique. Tout le problème de Kant 
est dès lors commandé par sa saisie du dualisme intelligence-sen- 
sibilité ou supra-temporalité - histoire. Ce dualisme sera légué à 
la philosophie idéaliste sous la forme de l’aliénation. Il se résoudra 
dans l’idéalisme absolu, ou s’historicisera (la conscience transcen- 
dentale y devenant conscience historique) en se dialectisant. Par 
Fichte, le Hegel de la « Phénoménologie », et Marx près lui, se 
rattacheraient donc ainsi au premier Kant et poursuivraient une ré- 
flexion que la situation historique de son auteur empêchait de mener 
à terme. 

Salvucci se montre au fait des études les plus récentes sur le 
kantisme ; en face de chacune d'elles il définit nettement sa position. 

S.:DECLOUXAES. 


Giuseppe PALERMO, Da Kant a Hegel (Supplemento alla Storia 
della Filosofia). Un vol. 21,5 x 15 de 148 pp. Acireale (Catania), Il 
Pennisi, 1953. 

Le but poursuivi par l’auteur — il l'affirme dans sa préface — 
est avant tout d'ordre pédagogique : il a désiré développer quelque 
peu, pour l'intégrer dans le cadre d’une étude générale de l’histoire 
de la philosophie, l'évolution de l’idéalisme allemand. Le but pour- 
suivi est atteint avec bonheur. Sans trop s’attarder à des points de 
détail, les chapitres sont cependant assez développés pour faire 
apparaître la cohésion interne et la structure fondamentale des 
grands systèmes idéalistes. L'étudiant en philosophie abordera cet 
ouvrage avec profit ; il en retirera une connaissance suffisante de 
Kant, Fichte, Schelling et Hegel. Le travail d'assimilation lui aura 
été suffisamment préparé pour pénétrer dans cette période particu- 
lièrement difficile ; la pensée philosophique aura cependant gardé 
assez de sa complexité pour ne pas pécher par trop de simplisme. 

Un livre qui se recommande aux étudiants et aussi aux pro- 
fesseurs d'histoire de la philosophie moderne. 


S. DEcLoux, S. J. 
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Michele Federico SciaccA, La Filosofia morale di Antonio Ros- 
mini. [2° ed.]. Un vol. 21 x 13 de 237 pp. Roma, Bocca, 1955. 

La première édition de cette étude parut en 1938 : elle reprenait 
quatre articles de l’Archivio di Storia della Filosofia italiana. Dix- 
sept ans plus tard est publiée la seconde édition, dans laquelie 
l'auteur s'est limité à quelques corrections et additions. 

La sympathie pour le philosophe étudié apparaît tout au long 
de 200 pages assez denses. Plutôt que de s'arrêter aux difficultés 
soulevées par la philosophie de Rosmini, M. Sciacca a préféré nous 
livrer l'« esprit » du rosminianisme, valeur durable dans l'histoire 
de la philosophie. Il ne s'est pas contenté pour autant d'étudier une 
pensée déracinée de son insertion historique. Une longue introduc- 
tion nous fait au contraire assister à la lente et progressive réaction 
de la pensée philosophique italienne contre la morale du plaisir et 
l'utilitarisme du XVII et du début du xix° siècle. Rosmini apparaît 
au sommet de la reconquête de l'esprit. 

L'étude comprend ensuite deux parties principales : la pre- 
mière développe les fondements métaphysiques et gnoséologiques 
de la pensée de Rosmini ; la seconde expose sa philosophie morale : 
élévation progressive de la création à un degré de spiritualisation 
toujours plus élevé. 

On trouvera dans cette étude, avec l'inspiration profondément 
spiritualiste et chrétienne de Rosmini, l'accent d’intime conviction 
de son interprète. S. DEcLOUX, S. ]. 


André PIETTRE, Marx et marxisme. Un vol. 19 x 14 de vin-234 pp. 
Paris PAU 2n957%Prix% 720 fr: 

Le marxisme est ici présenté en un triptyque : comme une 
philosophie (dialectique, matérialisme, praxis) ; comme une éco- 
nomie, ou mieux une philosophie de l'économie (critique du capi- 
talisme, lois de sa disparition) ;: comme une révolution enfin, d'abord 
prophétisée, ensuite effectuée en Russie et ailleurs, non sans renier 
plusieurs des principes originels. L'auteur passe ainsi du marxisme 
de Marx aux réalisations de Lénine, de Staline et des dirigeants 
soviétiques actuels. En cours de route, il avance diverses remarques 
critiques, surtout relatives au marxisme tel qu'il est dans les faits. Le 
verdict final est défavorable. Encore qu'il exerce une attirance com- 
préhensible sur l'homme moderne, le marxisme aboutit effective- 
ment à une nouvelle aliénation, aussi bien technique et économique 
que politique et spirituelle. Ayant cru qu'il suffirait de produire pour 
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libérer l'homme, il a dégradé l'absolu en le mettant dans les choses. 
Du point de vue strictement philosophique, l'ouvrage offre un 
exposé correct, mais schématique. Il connaît l'importance fondamen- 
tale de la dialectique et du matérialisme historique, mais il n'en fait 
pas la critique approfondie. Professeur à la Faculté de Droit de 
Paris, il est naturel que l’auteur s'intéresse surtout à l'économie et 
à la société soviétiques. Ayant dédié son livre « à mes étudiants », 
il l'a rédigé un peu comme un cours, d'une clarté parfaite, concis, 
objectif et bien documenté. Beaucoup d'esprits cultivés recherchent 
une introduction à la fois solide et accessible au marxisme ; ils la 
trouveront ici. Ils apprécieront certainement aussi les textes de Marx, 
Engels, Lénine et autres documents marxistes cités en annexe 
(75 pages) ainsi qu'une bibliographie choisie de quelque deux cents 
titres. J. PIRLOT. 


Herman DooYEWEERD, À new critique of theoretical thought. 
3 vol. 24 x 15 de XxxxIx-566, XXV11-598 et XXXI11-784 pp. Amsterdam, 
H. J. Paris, et Philadelphia, The Presbyterian and Reformed Pu- 
blishing Company, 1953, 1955 et 1957. 

La New Critique est la traduction des trois volumes de la Wijs- 
begeerte der Wetsidee, parue en 1935-1936 (un 4° volume sera un 
volume de tables). La traduction a été faite sur un texte revu et cor- 
rigé, mais qui ne semble nulle part adopter des positions nouvelles :; 
nous nous bornerons à dégager quelques grands thèmes et à donner 
quelques précisions de terminologie !. 

L'auteur, professeur à l'Université libre (Calviniste) d'Amster- 
dam, a, comme on sait, entendu réaliser une philosophie radicale- 
ment chrétienne, une philosophie pour qui la volonté toute-puis- 
sante de Dieu est la seule explication valable et pour qui l'attitude 
religieuse est seule à pouvoir donner un sens à la vie. Il ne s'agit 
cependant pas d'un traité théologique mais d'un ouvrage presque 
encyclopédique où l'ensemble du savoir est présenté dans une per- 
spective radicalement chrétienne. 

Le volume I est le plus accessible, à cause de son caractère in- 
troductif et en grande partie historique. Dès l'entrée en matière il 


(® Sur la Wijsbegeerte der Wetsidee, voir l'étude critique de H. L. Van Breda, 
dans cette Revue, mai 1949, pp. 279-283: F. SASSEN, Wijsbegeerte van onzen tijd, 


chap. V, 8 2, et Wijsgeerig leven in de Nederlanden in de twintigste Eeuw, 2° éd., 
1947, pp. 124-128. 
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pose que la philosophie ne peut trouver un point d'appui pleine- 
ment stable — un « point Archimédien » — à l’intérieur de la con- 
| naissance humaine, donc en adoptant l'attitude « immanente » des 
systèmes non chrétiens. Le point d'appui doit être pris en Dieu, qui 
« transcende » totalement notre connaissance. Et Dieu ne peut être 
atteint par la raison seule, mais bien par l'adhésion du « cœur » 
(au sens biblique et pascalien) à son Créateur et Rédempteur. La 
tâche du philosophe ne sera pas de redémontrer les certitudes de la 
foi, mais d'en sauvegarder l'intégrité et de faire saisir le sens qu’elles 
donnent aux choses. 

Donc sauvegarder l'intégrité de la position chrétienne, non 
seulement contre l’« humanisme » antique et moderne, négateur de 
la création — car pour lui « ex nihilo nihil fit » —, mais contre toute 
forme de compromis. La scolastique a voulu faire une synthèse de 
l'immanentisme humaniste et du dogme de la création. Seule l’atti- 
tude augustinienne — celle du saint Augustin des dernières années 
— paraît satisfaisante à notre auteur. Saint Thomas a le double tort 
1) d'accorder l'autonomie (génératrice d'explications «(immanentes ») 
à la raison naturelle ; 2) de superposer ensuite le surnaturel à la 
nature. Cette superposition vicie même la pensée de Luther, et 
Calvin seul, parmi les Réformateurs, aurait su s’en libérer. L'’atti- 
tude qui s'impose donc, n'est pas une attitude de synthèse, mais 
bien une attitude d'’antithèse. 

Mais l'attitude d’antithèse n'est-elle pas purement négative ? 
Non, car elle pose une loi du monde, une loi « cosmonomique ». 
Cette loi n’est pas une « loi de la nature » une « lex naturae » qui 
soit la contrepartie de la « lex aeterna » ; ce n'est pas une loi pure- 
ment morale, car l'attitude morale n’est qu'une attitude « modale » 
parmi d’autres : c'est une loi proprement religieuse, qui soumet 
toute créature à Dieu. La « loi » marque la séparation, la « limite » 
entre le créateur et la créature : transgresser cette limite constitue 
l’apostasie, le non-sens, la chute dans le péché. 

C'est en Dieu seul que les créatures trouveront un sens, car 
Dieu seul a l'être, la créature ne peut que recevoir un « sens » (?. 

Le sens est caractérisé par Sassen (Wijsgeerig leven, p. 126) 


@) Sur ce point Dooyeweerd se trouve en désaccord avec son disciple sud- 
africain, le professeur Stoker, d'après qui l'être doit être attribué à la créature, 
sous peine de tomber dans l'idéalisme. Dooyeweerd se refuse à cette attribution, 
qui, selon lui, équivaut à reconnaître un être indépendant à la créature, 
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comme une « manière d'être qui ne se suffit pas à elle-même et 
qui renvoie à son origine, sans connaître le repos ». La recherche de 
la loi et du sens qu’elle donne aux créatures est l’objet propre de 
la philosophie de la Wetsidee ; d'où les lacunes apparentes de 
celle-ci. Le Dieu chrétien n’a plus à y être redémontré, pas plus 
que la réalité du monde. La tâche du philosophe chrétien est de 
dégager l'ordre posé par le Créateur — nous pourrions parler de | 
l'harmonie préétablie par la volonté divine. C'est à quoi sont con- 
sacrés les volumes II et II]. | 
Il est difficile de s'orienter dans ces deux volumes, du fait que 
l’auteur procède tantôt par exposés abstraits tantôt par discussions | 
ou polémiques avec tel auteur particulier, au lieu de nous introduire 
à son point de vue par un grand exposé méthodique illustré | 
d'exemples. L'auteur a été, à ses débuts, sous l'influence du néo- 
kantisme et de la phénoménologie. C’est aux philosophes de sa. 
période de formation qu'il emprunte la terminologie qui lui est 
propre ; mais il la revêt d'une interprétation à lui, puisqu'il n'entend 
pas intégrer dans son système les idées des auteurs dont il parle la 
langue. | 
La grande partie du volume II est consacrée à une théorie (sur- 
tout « générale ») des « sphères modales », pour conclure par une 
épistémologie. Les « modalités », dans la terminologie de l’auteur, 
sont les aspects particuliers de la réalité, tels qu'ils sont distingués | 
par l'expérience naïve ou par les sciences particulières. Certaines | 
modalités sont traitées en particulier, à titre d'exemples : d’une part | 
les modalités les plus simples (nombre, espace, mouvement), d'autre 
part des modalités psychologiques, juridiques, etc. | 
La thèse principale du Il° volume est celle de la « souveraineté » 
des sphères modales. Cette souveraineté a une double signification. 
Elle est d'une part liée au « volontarisme » d’après lequel il n'y a 
pas de lien logique nécessaire entre modalités différentes : celles-ci 
ne se trouvent réunies dans l'individu particulier que par la libre 
volonté divine. D'autre part cette souveraineté sauvegarde l’indé- 
pendance des sciences particulières, à laquelle Dooyeweerd attache 
beaucoup de prix. Il n’y a donc pas de lien nécessaire entre moda- 
lités abstraites ; un sens ne s'impose que si nous considérons la 
réalité totale, l'ordre total décrété par Dieu et qui renvoie à Dieu. 
Sur quoi l’auteur fonde-t-il sa thèse de la souveraineté des 
sphères ? Poser p. ex. que le nombre est une modalité irréductible, 
n'est-ce pas en contradiction avec l'évidence logique, puisque la 
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logique moderne réduit le concept de nombre à d'autres concepts, 
“les concepts de logique formelle ? Mais ce qui est irréductible 
‘une modalité à une autre, ce n’est pas le concept ; c’est un cer- 
Fain mode propre de compréhension, une certaine unité propre 
Izénératrice du concept. 

| À ce point s'intercale une « épistémologie du point de vue de 
l'idée cosmonomique ». Celle-ci caractérise la vérité comme pro- 
briété d'une connaissance parfaitement sûre et stable, qui, comme 
nous l'avons vu dans l'Introduction, ne se découvre que dans la 
onnexion de la créature avec Dieu. 

Le volume III traite des « structures d’individualité des choses 

temporelles » ensuite et surtout de la structure des communautés 
sociales, enfin de l'entrelacement « enkaptique » des structures entre 
elles. Alors que le volume Il s'orientait autour des modalités prises 
abstraitement et, comme telles, souveraines dans leur sphère, le 
lvolume III prend pour objet les structures individuelles et collectives 
et il insiste sur leur organisation « enkaptique », qui finalement les 
intègre dans la « loi ». 
Le terme d’«enkapsis » pourrait être traduit approximative- 
ment par « englobement » ou peut-être par « engagement ». Il est 
emprunté à des biologistes chez qui il évoque une « unité fonction- 
nelle » réunissant des organes dans un organisme, des portions 
d'organes dans un organe, il vise une unité organique de parties 
dans un tout. Dooyeweerd ne l'applique pas à un rapport entre 
partie et tout, mais à l'unité de divers éléments qui s'organisent dans 
lun même sens voulu par la loi cosmonomique. 

L'auteur considère d’abord l'unité d'un organisme ou d'une 
lœuvre d'art. La considération de l'enkapsis lui permet d'échapper 
au dilemme : ou bien la molécule est un agrégat d’atomes « sub- 
stantiels » (ou encore : l'organisme est un agrégat de cellules indi- 
viduelles) ou bien au contraire les éléments se perdent dans l'indi- 
vidualité du tout. Il peut même parler de l’entrelacement d'élé- 
ments organiques entre eux. Cette partie de son exposé devrait le 
mener à une « anthropologie philosophique », qu'il avoue rester in- 


achevée. 
Mais la grande partie du volume est consacrée aux organismes 
sociaux — la famille, l'Etat, l'Eglise. Ici Dooyeweerd, qui est un 


juriste, se trouve dans son domaine, et il arrive à une synthèse 
vigoureuse, évidemment marquée par son Calvinisme, mais avec la- 
\quelle tout chrétien peut sympathiser. Îl ne fondera pas les diverses 


| 


| 
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sociétés (comme le faisait la pensée antique, plus ou moins incor- 
porée à l’aristotélisme scolastique) sur un bien commun de la nature! 
ou sur l'intérêt « universaliste », plus ou moins impersonnel, d'une! 
communauté. La famille n'aura pas pour sens la propagation d 
l'espèce, mais bien l'amour mutuel dans l'amour de Dieu. De mêm 
il ne fondera pas l'Etat sur le bien commun de l'humanité. Au delà! 
de la suite temporelle des actes, il verra le sens de toute vie col 
lective dans l'intention religieuse qui la commande invisiblement,! 
dans l’amour de Dieu et dans l’amour qui est la loi de chaque com 


| 
munauté restreinte. R. FEYs. | 


| 
|| 
\ 


Ferdinand ALQUIÉ, L'Expérience (Coll. Initiation Philosophique)) 
Un vol. 19 x 12 de vii-104 pp. Paris, P. U. F., 1957. | 
S'il est vrai qu’en philosophie il n’y a aucun terme qui ne soiti 
susceptible de divers sens, cela est particulièrement vrai du termél 
« expérience ». Dans le sens habituel du langage quotidien, le terme! 
« expérience » implique deux aspects ; en effet, ce que le mn || 


appelle « expérience » est un état complexe, constitué par la ren\ 
contre de l'esprit humain avec le monde. La dualité de ces deux} 
aspects ne sera jamais dépassée par aucune connaissance ; mais/ 


les philosophes, ne pouvant s’en tenir à la notion confuse d'« expé\ 
rience » du langage commun, entendent par ce terme l'aspect del 
passivité, constitutif de toute expérience réelle. 

Après cette mise au point, M. Alquié aborde l'étude du rôldl 
de l'expérience en philosophie. Il commence par faire justice de4 
deux courants extrêmes : l’empirisme et l’idéalisme. De cet exameïl 
il résulte que la connaissance humaine n’est ni entièrement à prioril 
ni uniquement expérience : ( L'expérience n'est pas suffisante po | 
constituer la connaissance, mais elle est nécessaire et ne peut êtr 
reconstruite à priori. lirer du monde tout savoir et savoir cepe 
dant que le monde n’a de sens que par ce qui n’est pas au mond 
telle est la condition au-dessus de laquelle nulle conscience humain 
ne saurait s'élever » (p. 24). C'est dans la philosophie kantienne 
pense M. Alquié — que nous retrouvons la synthèse harmonieu 
des positions extrêmes de l’idéalisme et de l'empirisme. 

Cette thèse générale établie, M. Alquié l'applique aux diffél 
rentes espèces d'expériences dont il traite aux chapitres suivants 
l'expérience sensible et l'expérience intellectuelle (chap. Il) ; l'ex 
périence morale et l'expérience esthétique (chap. Ill) : l'expérienc | 
physique, religieuse, mystique et métaphysique (chap. IV). Le de 
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nier paragraphe s'intitule : Expérience et Philosophie. La philo- 
sophie ne part pas d’une expérience spéciale, d'une expérience 
philosophique. Elle n'est qu'une réflexion critique sur l'expérience 
accessible 


“ 


à chacun. Elle ne se réduit pourtant pas entièrement à 
cette expérience car « la philosophie réalise son essence en devenant 
philosophie critique » (p. 95). 

Si la philosophie n'a pas d'expérience propre, elle n'est pas 
non plus capable de subordonner la totalité des expériences à un 
système général de l'expérience. Du point de vue humain, c’est un 
non-sens de parler d’une systématisation de la totalité de l’expé- 
rience, vu l'irréductibilité qui caractérise les différentes expériences. 
« Jamais l'esprit ne peut, en l’homme, atteindre à une présence à 
soi qui réaliserait de façon totale son rêve d’infinitude. Toujours 
nous est signifiée notre séparation d'avec l'Etre. L'impossibilité 
d'unifier notre expérience est la preuve qu'elle est expérience 
d'autre chose et témoigne, en nos plus communes pensées, en nos 
douleurs les plus quotidiennes, que le monde n'est pas l'Etre mais 
le signe de l'Etre ». On reconnaît ici le Kantisme de M. Alquié. 
L'ouvrage présente en annexe une « Note sur l'expérience de 
l'amour chez Marcel Proust ». G. SCHELTENS. 


Filippo SELVAGGI, S. J., Filosofia delle Scienze (Coll. Manuali del 
pensiero cattolico). Un vol. 17x11 de 348 pp. Roma, La Civiltà 
Cattolica, 1953. 
C'est toute une philosophie des sciences que développe le 
1P. Selvaggi ; il s’y montre au fait des problèmes les plus récents. 
On dispose là d’un manuel construit avec clarté et méthode, à la 
portée des non-spécialistes ; tous le liront également avec profit. 
Une première partie traite de la science en général ; après un 
aperçu rapide des théories modernes, elle développe plus longue- 
iment la théorie thomiste de la science. Les autres sections sont 
consacrées aux différentes sciences : science mathématique, science 
physique, sciences de la vie et de l’homme (biologie, psychologie 
et sciences sociales). Enfin une conclusion d’une vingtaine de pages 
reprend le problème des rapports entre science et philosophie. Il 
| faut admirer tout au long de ce développement la netteté et la 
précision de l'exposé ; tous les problèmes fondamentaux sont 
abordés la plupart du temps avec bonheur : problème des principes 


et des modes de développement des différentes sciences, problème 
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de leur objet. Un excellent choix bibliographique clôt chacun des 
chapitres. 

Nous signalerons cependant quelques points où l'on se rallierait 
plus difficilement aux vues de l'auteur, d’autres où on aurait attendu 
quelques précisions : le problème du fondement de l'induction dans! 
les sciences physiques, celui de l’indétermination physique soulevé: 
par les théories de Heisenberg. Par ailleurs les axiomes mathé-| 
matiques ne sont-ils pas des analytiques d'un genre particulier (tout. 
comme les premiers principes de la métaphysique) et ne pourrait-on, | 


avec Kant, y reconnaître des synthétiques a priori ? Enfin l'appli-| 
cation de l’analogie aux théories physiques (p. 235 sv.) laisse déjài 
percer la position de l’auteur sur les rapports entre philosophie et| 
sciences (position qu'il développe plus explicitement par la suite).| 
Sans tomber dans le dualisme ontologique qu'il semble redouter!,| 
devra-t-on nécessairement souscrire à une « philosophie de la na-| 
ture », telle qu'il la présente, chevauchant sur les différents «niveaux 


d’abstraction » ? La distinction radicale des objets formels ne ga: 


rantirait-elle pas au mieux l'unité de l'être ? 
S. DECLOUX,2S 700 


P. CESARI, La Valeur (Initiation philosophique, 29). Un vol! 
19x12 de 120 pp. Paris, Presses Universitaires de France, 1957! 
Prix : 280 fr. fr. 

Il y a longtemps que les philosophes étudient les valeurs, es | 
de nos jours, selon M. Cesari, il s’agit d'élaborer une théorie cohé: 
rente des valeurs. Dans cette intention, on cherchera à définir les 
rapports de la valeur à la réalité. L'auteur observe qu'il est malaisé 
d'établir une distinction précise : ainsi, déclarer qu'il fait beau. 
c'est constater et, en même temps, apprécier. Les efforts de Durk. 
heim pour expliquer causalement la valeur, comme une réalité natu 
relle, ne peuvent lever l'ambiguïté qui pèse sur elle. En essayant de 
l'expliquer, inévitablement on tente de la justifier, c'est-à-dire d'er 
établir la validité (p. 8). La structure fondamentale de la valeur es 
telle que nécessité et transcendance collaborent toujours à sa con 
stitution. 

M. Cesari met d’abord en évidence le rôle de la nécessité 
Qu'on essaie de rendre compte de la valeur par la causalité ou 4 
finalité, ou qu'on s'efforce de définir la signification du désir et di 
sentiment par rapport à la valeur, ou encore le rôle joué par les dé 
terminismes axiologiques, partout reparaît la même conclusion : 1 
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valeur et la réalité ne peuvent ni s'identifier, ni se séparer tout à fait. 

L'auteur porte ensuite son attention sur le dépassement axiolo- 
gique : est-il justifié, est-il capable de mettre à jour de vraies valeurs ? 
On doit reconnaître ici le rôle des catégories axiologiques. Le mou- 
vement de transcendance n'est pas, comme le voudrait Sartre, 
simple dépassement de soi-même, vers un soi manqué, inaccessible. 
[1] y a bien dépassement de la personne par elle-même, mais au 
service des valeurs. On écartera aussi la conception de Polin, sui- 
vant laquelle une transcendance indéterminée et arbitraire sufhrait. 
Le mouvement de dépassement ne reste pas étranger au jugement 
de valeur. Celle-ci apparaît liée à l'exercice de la liberté ; mais la 
liberté, outre qu'elle s'appuie sur la nature, est spécifiée par les 
valeurs et tend à la vérité. Il y a une vérité, non purement spécu- 
lative, mais proprement axiologique, répondant à la cohérence du 
mouvement de transcendance qui nous porte vers elle. Vraie est la 
valeur qui confère l'unité à l'existence individuelle et collective. Les 
normes indispensables à l’activité axiologique servent ici de critères : 
même l'immoralisme ne peut faire fi de toute norme sociale. 
Bien que cette vérité soit douée d’une certaine fluidité, elle est 
pourtant indéniable. On pourrait parler à son propos d'authenticité, 
en admettant que l'authenticité, en ce domaine, reste souvent am- 
biguë. 

Lorsqu'une valeur atteint à l'authenticité, elle semble dé- 
couvrir l'être. Qu'en est-il vraiment ? M. Cesari déclare catégori- 
quement que l'existence ne manifeste pas naturellement l'absolu 
(p. 90). Les existentialistes chrétiens sont d’un autre avis et tentent 
un approfondissement de l’axiologie dans l'existence, en vue de 
rejoindre l'Absolu ; mais M. Cesari conteste leurs conclusions. Il 
rejette de même la tentative de Le Senne d'identifier l’Absolu à la 
Valeur elle-même, ce qui reviendrait, dit-il, à la transformer en être 
(p. 99). Finalement, l’auteur conclut à l'impossibilité de dégager un 
absolu axiologique. Non qu'il rejette sans restrictions une certaine 
connaissance de l’Absolu à fondement axiologique. Mais il s'arrête 
en quelque sorte devant le scandale de la diversité en axiologie : 
il y a ceux pour qui l’axiologie ouvre sur l'Absolu, et il y a ceux 
pour qui elle se ferme sur elle-même (pp. 109, 116, 105). 

Dans la troisième partie de son ouvrage, l'auteur laisse voir 
quelque indécision ; les points d'interrogation, les conditionnels, les 
« peut-être » se multiplient. Il montrait plus d'assurance quand il 
décrivait la valeur comme un mixte de transcendance et de réalité, 
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et traçait une esquisse des catégories axiologiques. Lorsqu'il en 
vient à l'éventualité d'une source métaphysique des valeurs, sa 
pensée est moins nette. On voudrait obtenir des précisions sur les 
points suivants. Ne faut-il pas admettre indubitablement la possi- 
bilité d’une connaissance ontologique très différente de la connais- 
sance scientifique (cf. p. 93) ? Beaucoup d'esprits n'hésitent pas à 
répondre affirmativement et ne croient pas que Kant ait démontré 
définitivement l'impuissance ontologique de notre connaïssance 
(p. 114). Est-il indispensable, pour sortir de l’athéisme, d’avoir dé- 
couvert un Dieu qui engage le dialogue avec l’homme ? Les croyants 
eux-mêmes considèrent généralement la démonstration de l'exis- 
tence de Dieu comme un préambule à la foi proprement dite (cf. 
p. 91). Suffit-il d’objecter à Le Senne que la Valeur, au delà de tout 
obstacle, apparaît réalisée et se transforme en être ? Le Senne aurait 
sans doute répondu par une distinction entre les valeurs telles 
qu’elles sont dans notre expérience et la Valeur en sa Source infinie, 
supérieure à toute détermination. Quelle est enfin la signification 
des catégories axiologiques ? Si l’on admet avec Kant que l’onto- 
logie est liée à la moralité (p. 114), il faudrait pousser la réflexion 
sur cette liaison ; peut-être arriverait-on à découvrir l'union de 
l'existence et de la liberté, de l'être et du bien dans l’Absolu. 

M. Cesari semble avoir été contraint par les nécessités de l’édi- 
tion à s'exprimer avec trop de brièveté. Il nous reste l'espoir qu'il 
nous fera part un jour d'une méditation plus élaborée sur la méta- 


physique axiologique. J. PIRLOT. 


Stephan STRASSER, The Soul in Metaphysical and Empirical | 


Psychology (Duquesne Studies. Philosophical Series, 7). Un vol. 


25,5 x 18 de x-275 pp. Pittsburgh, Duquesne University : Louvain. | 


Ed. E. Nauwelaerts, 1957. Prix : broché : 4,25 $ ; relié : 5 $. 
Traduction, due au P. Henry J. Koren, C. S. Sp., de l'ouvrage 
édité pour la première fois en néerlandais en 1950 et publié en 
français en 1953 sous le titre : Le problème de l'âme. Etudes sur 
l’objet respectif de la psychologie métaphysique et de la psycho- 
logie empirique (cf. Rev. Phil. de Louvain, t. 48, 1950, pp..311-313; 
t. 52, 1954, pp. 641-642). L'auteur a enrichi son volume de deux 
nouvelles sections. La première : The Hylomorphic Methode Ap- 
plied to the Problem of Unity and Multiplicity (pp. 126-130) vise à 
éclaircir la connexion qui existe entre les analyses philosophiques 


de la nature et l'hylémorphisme classique. La seconde est un appen- 
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dice : The Philosophy of Behavior (pp. 229-249), qui met en lumière 
les présupposés philosophiques de la psychologie du comportement. 
L'ouvrage s'achève par plusieurs tables qui ne figuraient pas dans 
l'édition française : un vocabulaire des principaux termes techniques 
utilisés (pp. 250-254), un index des auteurs cités (pp. 267-268) et 
un index alphabétique des matières (pp. 269-275). CaW: 


L'instinct dans le comportement des animaux et de l’homme 
(Colloque organisé par la Fondation Singer-Polignac). Un vol. 
25 x 17 de 7% pp. avec 206 figures et 23 tableaux. Paris, Masson, 
1956. Prix : broché : 6.500 fr. fr. ; cartonné toile : 7.200 fr. fr. 

Organisé en juin 1954 par la Fondation Singer-Polignac, un 
colloque international réunissait 22 spécialistes qui allaient, au cours 
de 16 séances, discuter les problèmes et les théories de la conduite 
instinctive. On sait le regain d'intérêt que cette question a connu 
depuis la fin de la guerre, principalement sous l'impulsion de l’étho- 
logie comparative. Cette dernière a, en effet, remis en question les 
théories existantes de l'activité instinctive et proposé une conception 
nouvelle, plus compréhensive, et qui constitue, sur le plan théorique, 
un compromis entre les conceptions qui voient dans l'instinct, soit 
un enchaînement d'activités purement mécaniques, soit au contraire 
une activité finalisée et orientée. 

Des travaux du genre de ceux dont nous rendons compte sont 
le résultat de préoccupations nouvelles dans ce domaine, où de 
nombreux psychologues acceptaient, naguère encore, des théories 
explicatives d'inspiration purement behavioriste. Cette influence 
persiste d’ailleurs encore, du point de vue méthodologique, dans 
une grande partie des recherches de la psychologie animale amé- 
ricaine, qui, peu curieuse, semble-t-il, des nouveaux courants eu- 
ropéens, continue à faire un usage massif, pour ne pas dire exclusif, 
de la méthode de dressage. Si utile que cette dernière puisse se 
révéler dans certains cas (et particulièrement dans l'étude des limites 
de sensibilité), il paraît douteux, comme l'ont très bien montré 
Lorenz et ses élèves, qu'elle permette d'apporter des solutions 
satisfaisantes aux problèmes propres de l'instinct. 

Sans vouloir porter ici un jugement de valeur sur l’éthologie 
comparative en tant que théorie générale du comportement in- 
stinctif, il semble bien que son influence sur la façon même de 
poser les problèmes se manifeste par des réalisations du genre de 
celle qui nous occupe ici. 
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Si le présent colloque témoigne de façon éminente de ce renou- 
veau dans l'étude de l'instinct, c'est à notre sens pour trois raisons 
principales. 

La première réside dans l'extension et la diversité des questions 
traitées. Celles-ci comportent en effet : 

1) Des questions d'ordre physiologique. Relevons ici les com- 
munications suivantes : M. Fontaine, Analyse expérimentale de 
l'instinct migrateur des poissons ; J. Benoit, Etats physiologiques et 
instinct de reproduction chez les oiseaux ; M. Klein, Aspects biolo- 
giques de l'instinct de reproduction chez les oiseaux ; R. Gesell, À 
neurobiological analysis of the innate behavior of man; S. Lehr- 
man, On the organisation of maternal behavior and the problem 
of instinct ; J. B. S. Haldane, Les aspects physico-chimiques des 
instincts ; C. P. Richter, Salt appetite in mammals : its dependance 
on instinct and metabolism. 

2) Des questions d’ordre proprement psychologique, c'est-à-dire 
ayant trait à l'analyse du comportement phénoménal comme tel. À 
cette catégorie appartiennent les communications suivantes : G. 
Viaud, Taxies et tropismes dans le comportement instinctif ; M. Au- 
tuori, La fondation des sociétés chez les fourmis champignonnistes 
du genre « Atta » ; E. P. Deleurance, Analyse du comportement 
bâtisseur chez les Polistes (Hyménoptères Vespides) ; D. Morris, 
The function and causation of courtship ceremonies ; K. von Frisch, 
Lernvermôügen und erbgebundene Tradition im Leben der Bienen : 
T. C. Schneirla, Interrelationships of the « innate » and the « ac- 
quired » in the istinctive behavior ; H. Hediger, Instinkt und Terri- 
torium ; P. P. Grasse, La régulation des activités instinctives consi- 
dérée surtout chez les insectes ; K. Lorenz, Plays and vacuum 
activities ; O. Koehler, Sprache und unbenanntes Denken. 

3) Des problèmes généraux. Nous classons sous cette rubrique 
les travaux suivants : H. Piéron, L'évolution du comportement dans 
ses rapports avec l'instinct ; M. P. Benassy, Interprétation de la 
théorie psychanalytique de l'instinct ; R. Ruyer, Finalité et instinct. 

La deuxième raison de l'intérêt de ce volume doit être cherchée 
dans le fait que, si les questions traitées intéressent principalement 
les conduites animales, elles sont cependant orientées vers un rap- 
prochement entre ces dernières et la conduite humaine. On lit dans 
l'avertissement de l'ouvrage cet important paragraphe : «Ce pro- 
blème (le problème de l'instinct) intéresse à la fois l'être vivant en 
général et l'être humain en particulier : l'être vivant, en tant que 
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celui-ci est objet de connaissance et appelle l'étude de sa nature 
physique et psychique — l'être humain, au même point de vue, 
mais aussi en tant qu il est agent de l'acte de connaissance, et que, 
pour cette raison, lui incombe le devoir de discipliner son effort 
d'intelligence : tantôt pour élever chez lui l'acte instinctif au niveau 
des idées conscientes et réfléchies, tantôt pour faire rentrer l'idée 
raisonnée dans le mécanisme instinctif de l'esprit. C'est dire que 
sont ici en jeu les intérêts de la physiologie et de la psychologie, et 
dans l’ordre de la pragmatique, ceux d’une administration des forces 
de l'intelligence conquérante ». Ce sont là, semble-t-il, les principes 
qu il faut souhaiter voir appliquer dans l'instauration d’une psycho- 
logie comparée qui, non contente de mettre en regard les perfor- 
mances de l'animal et celles de l'enfant humain, ou de se limiter 
à l'examen des fonctions que sont censées mesurer certaines 
épreuves d'intelligence pratique ou de motricité, procéderait à un 
rapprochement plus profond entre des ordres de réalités psychiques 
réputés jusqu'à présent largement incommensurables. 

Si l'on peut admettre qu'il existe une communauté observable 
entre le psychisme humain et le psychisme animal, il semble bien 
que ce soit dans le domaine de l'activité instinctive plus que dans 
tout autre que la science expérimentale doive la chercher. L'’excel- 
lent exposé de M. P. Benassy sur les interprétations de la théorie 
psychanalytique de l'instinct, constitue sous ce rapport un des textes 
les plus importants du colloque ; il témoigne de l'intérêt de ren- 
contres entre des disciplines qui abordent des problèmes semblables 
de points de vue différents et même opposés. Tel est bien le cas de 
la psychanalyse et de la psychologie animale à propos du problème 
de l'instinct. 

Il nous semble, enfin, que si les travaux de ce colloque se sont 
montrés féconds, c'est également parce qu'ils ont accepté les im- 
plications philosophiques des questions qu'ils abordaient. Si nous 
songeons principalement ici à la communication de R. Ruyer sur la 
finalité et l'instinct — la seule communication proprement philoso- 
phique du colloque —, l'examen de certaines discussions qui sui- 
virent les exposés montre que des problèmes comme ceux de la 
signification de l'instinct et de la valeur heuristique de certaines 
théories n’ont pas manqué de se poser aux divers spécialistes. 

Le colloque organisé par la Fondation Singer-Polignac constitue 
pour ces raisons et pour bien d'autres qu'il serait trop long d'exposer 
ici, une œuvre d’une insigne utilité dans laquelle la richesse de l'in- 
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formation s’unit très heureusement à la haute qualité des exposés. 

D'une présentation impeccable, l'ouvrage s'adresse au public 
spécialisé des biologistes, des psychologues et des philosophes. 
G. THINES. 


J. PuceLe, Le temps (Initiation philosophique, 16). Un vol. 
19 x 12 de 110 pp. Paris, P. U. F., 1955. Prix : 240 fr. fr. 

Ce petit livre d'initiation aux classiques problèmes du temps 
envisage successivement le temps vécu, le temps physique et le 
temps historique. L'auteur termine son exposé par d'intéressantes 
considérations sur la place et le rôle du temps dans la vie spirituelle. 
On regrettera que la condensation en un nombre de pages trop 
limité d'une matière si complexe nuise parfois à la clarté de l'exposé. 

H. Haroux. 


Paul FRAISSE, Manuel pratique de psychologie expérimentale 
(Bibl. scient. internationale). Un vol. 22,5 x 14 de 312 pp. Paris, 
PAU:F591956Paed200r fr 

Après une introduction comportant de pertinentes considéra- 
tions sur la méthode expérimentale en psychologie, le corps du 
volume est consacré aux différents catégories de techniques. L'ex- 
posé porte successivement sur la motricité et le travail, les réactions 
émotionnelles, les processus sensoriels, la perception, l’apprentis- 
sage et la mémoire, le temps et le rythme, les processus d’associa- 
tion et de pensée, la personnalité et les phénomènes sociaux. 
Chaque section comporte des éléments bibliographiques ainsi que 
la source du matériel à utiliser. 

Cet ouvrage présenté de façon très claire et avec toute la pré- 
cision désirable rendra de grands services à ceux qui sont chargés 
d'un enseignement de psychologie expérimentale ou qui s'’initient à 
ses méthodes. H. Haroux. 


Ernest HUANT, Le « Credo » de Jean Rostand (Le monde et la 
foi, n° 267). Un vol. 18 x 11 de 104 pp. Tournai, Desclée et Ci°, 1955. 

Il s’agit d’une étude critique et d'un court développement positif 
des réponses à faire aux principaux thèmes scientifiques ou philo- 
sophiques qui constituent le Credo de M. Rostand. Disons de suite 
que ce petit volume a le mérite d’en suivre fidèlement l'exposé et 
de rencontrer M. Rostand sur son propre terrain. 

Relevons quelques-unes des critiques générales pertinentes de 
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M. Huant. C'est d’abord le reproche de limitation arbitraire à cer- 
taines réalités cadrant avec le schéma accepté et la négligence cor- 
rélative d'autres réalités aussi indiscutables lorsqu'on envisage 
l'homme dans sa totalité. C’est ensuite l'impossibilité d'établir un 
credo philosophique sur la base de données fournies par une seule 
discipline, si riche soit-elle en enseignements. 

Abordant ensuite les aspects plus « techniques », M. Huant 
montre successivement les graves insuffisances du mécanicisme 
biologique dans l'explication de l'évolution, les difficultés auxquelles 
J. Rostand se heurte lorsqu'il est confronté avec le problème de la 
finalité, ses « omissions » concernant le problème du passage entre 
le brut et le vif. M. Huant envisage ensuite la position bien connue 
de l’éminent biologiste, selon laquelle pensée, conscience et liberté 
n'ont absolument rien qui puisse être considéré comme particulier 
à l'homme et ne sont que le développement quantitatif d'éléments 
que l’on doit pouvoir discerner chez le biotype le plus humble. Il 
montre tout ce que cette position comporte de faiblesses et de sim- 
plifications. M. Huant aborde enfin le problème majeur du sens 
que peut présenter l'aventure humaine dans une conception de ce 
genre. [Il n'a vraiment aucune peine à montrer la fondamentale dés- 
espérance et la radicale absurdité de notre destin, de même que 
le caractère illusoire des quelques espoirs que nous pourrions encore 
nourrir sur l'amélioration véritable de notre condition et de notre 
espèce. 

Nous regretterons seulement que les limites imposées à l’au- 
teur ne lui aient pas permis de développer certains aspects positifs 
de sa critique qui eussent été d'un grand intérêt. 

H. Haroux. 


Ernest HUANT, L'’anti-masse (Le monde et la foi, n° 266). Un 
vol. 18x11 de 116 pp. Tournai, Desclée et C*°, 1956. 

M. Huant se propose de « démontrer l'imposture majeure de 
l'Idéologie de Masse, là précisément où elle se targue du caractère 
de fatalité d’un absolu déterminisme, là aussi où elle prétend s'’iden- 
tifier au courant même de l'Evolution de l'Espèce, pour ensuite 
se présenter comme strictement conforme au sens même de l'His- 
toire. » (p. 6). L'auteur place ce travail critique avant tout sur le 
terrain scientifique. 

Après une présentation de l'idéologie de masse et de ses 
sources multiples, M. Huant montre combien les acquisitions de la 
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biologie, et notamment sa « promotion aristocratique », de même 
que les caractères fonciers de l'évolution des civilisations, sont en 
contradiction fondamentale avec cette idéologie sommaire. Il ter- 
mine en nous faisant percevoir les dangers majeurs que l’évolution 
des techniques peut engendrer en ce qui concerne le nivellement et 
l'uniformité. 

Bien qu'on puisse ne pas partager certaines vues de M. Huant, 
il était d’un intérêt certain de mettre en lumière les multiples insuf- 
fisances, le caractère sommaire et les dangers d'une idéologie qui 
ne trouve, à notre époque, que trop de sectateurs. 

H. Haroux. 


P. TEILHARD DE CHARDIN, Le phénomène humain, |. Un vol. 
19,5 x 14 de 348 pp. Paris, Editions du Seuil, 1955. 

Certains des plus éminents représentants des grandes disci- 
plines scientifiques nous ont fait bénéficier, on le sait, de synthèses 
précisant la vision du monde à laquelle les menait l'ensemble de 
leurs travaux. L'ouvrage de l'éminent paléontologiste français est 
un travail de ce genre. Ecrit entre juin 1938 et juin 1940, remanié 
et complété en 1947 et 1948, son intérêt fondamental apparaît dès 
la première lecture. 

Il est présenté « uniquement et exclusivement comme un mé- 
moire scientifique » (p. 21). C’est une « introduction à une expli- 
cation du monde » qui se limite volontairement au Phénomène mais 
s'efforce de le saisir dans sa totalité ; ce qui lui donnera, pour cer- 
tains, l'apparence d'une philosophie. Bref, il constitue « un effort 
pour voir et faire voir ce que devient et exige l'Homme, si on le 
place, tout entier et jusqu'au bout dans le cadre des apparences » 
(p. 25). Mais l'homme n'est pas seulement inévitablement « centre 
de perspective » par rapport à lui-même ; il occupe une « place 
centrale ». Il constitue le sommet momentané d'une Anthropogé- 
nèse, couronnant elle-même une cosmogénèse. 

Dès lors le schéma essentiel de l'ouvrage apparaît : il s'agit de 
suivre, à travers la Prévie, la Vie, la Pensée, la courbe du phéno- 
mène humain. Mais l'ambition de P. Teilhard de Chardin ne se 
borne pas à retracer le passé de cette courbe grandiose. Passant aux 
anticipations, il s'efforce de dessiner les lignes fondamentales de ce 
qu'il appelle la « survie », forme supérieure d'existence se situant dans 
les directions où les lignes passées de l’évolution prennent leur 
maximum de cohérence, Les dernières considérations paraîtront 
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sans doute à plusieurs, sur la base de données fournies par d’autres 
disciplines, beaucoup plus contestables. 
Il est superflu d'insister sur la richesse et l'originalité de la 
synthèse de l'illustre paléontologiste. Gageons que les philosophes 
. qui se familiariseront avec sa pensée trouveront dans ce volume 
d'une extraordinaire densité ample matière à réflexions concernant 
l'influence que certaines de ces conceptions sont susceptibles 
d'exercer, en même temps qu'une incitation à de fructueux examens 
critiques. H. Haroux. 


P. TEILHARD DE CHARDIN, Le groupe zoologique humain. Un 
vol. 20,5 x 13 de 172 pp. Paris, Ed. Albin Michel, 1956 ; 420 fr. fr. 

Le lecteur qui s'intéresse à l’œuvre de P. Teilhard de Chardin 
aura intérêt à lire ce volume parallèlement au Phénomène humain. 
« Essayer de définir expérimentalement ce mystérieux humain, en 
fxant structurellement et historiquement sa position présente par 
rapport aux autres formes prises autour de nous, au cours des temps. 
par l'étoffe cosmique... » : tel est le but de l’auteur. Quelle est la 
place de l'homme dans la nature et quelle valeur y représente-t-il ? 
C'est l'éternel problème auquel P. Teilhard de Chardin apporte sa 
contribution. 

L'exposé nous fait assister au grandiose spectacle de l’Anthro- 
pogénèse dans ses articulations essentielles : place et signification 
de la vie dans l'univers, déploiement de la biosphère et ségrégation 
des anthropoïdes, apparition de l’homme, formation de la Noos- 
phère. Ce volume présente un intérêt du même ordre qui celui que 
nous signalons dans notre compte rendu précédent. 

H. HaRoux. 


NOTES BIBLIOGRAPHIQUES 


La bibliothèque idéale. 3° éd. refondue sous la direction de 
Franz WEYERGANS. Un vol. 18,5 x 12,5 de 274 pp. Paris-Bruxelles, 
Editions universitaires, 1957. Prix : 810 fr. fr., 87 fr. b. 

Cette troisième édition d’un ouvrage bibliographique publié 
antérieurement par M. Ch. Lannoye se présente, non seulement 
comme une mise à jour, mais comme une refonte complète. L'ob- 
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jectif était de signaler au public cultivé une sélection d'ouvrages de 
langue française dans les différents domaines de la culture. M. 
F. Weyergans, qui a dirigé cette édition, s est acquis la collabo- 
ration de plusieurs spécialistes, dont chacun a été laissé entière- 
ment responsable du secteur qui lui a été confié : Philosophie 
(Maurice Giele, de l'Université de Louvain), Religion (Pierre Ran- 
wez, S. J., et F. Weyergans), Sciences Sociales (PE: Robinot-Marcy, 
de l’« Action Populaire » de Vanves), Psychologie et Pédagogie 
(Paul Foulquié), Sciences (François Russo), Beaux-Arts (Yves Sjô- 
berg), Littératures (F. Weyergans), Géographie (Pierre Deffontaines), 
Histoire (André Zumkir, de l'Université de Liège). 

La première partie, consacrée à la philosophie, comporte deux: 
sections. La première signale des ouvrages d'introduction et des 
exposés systématiques : manuels généraux et traités spéciaux faisant 
le tour de disciplines philosophiques particulières. La seconde sec- 
tion, qui n'existait pas dans l'édition précédente, parcourt l’histoire 
de la philosophie et mentionne, pour chaque auteur ou courant im- 
portant, le titre d’une ou de plusieurs œuvres représentatives et de 
quelques études historiques. Suivant les principes de l'ouvrage, 
toutes les œuvres mentionnées sont signalées dans leur présenta- 
tion française. Le choix est excellent. Le lecteur cultivé qui pren- 
drait connaissance des ouvrages qu'on lui recommande ici pourrait 
acquérir une sérieuse formation philosophique de base. Toutefois, 
dans la première des deux sections philosophiques, on aurait sans 
doute mieux respecté la physionomie contemporaine des études phi- 
losophiques en suivant d’une manière moins rigide la division des 
disciplines philosophiques qui avait été adoptée dans les éditions 
antérieures. Fort heureusement, certaines lacunes sont comblées 
dans des chapitres ultérieurs : philosophie de la religion (p. 29), phi- 
losophie sociale (p. 70 et suiv.), philosophie des sciences (p. 111). 
esthétique et philosophie de l'art (p. 137). Le domaine de la philo- 
sophie de l'histoire n’a pas été abordé. 

Les pages que le P. Foulquié consacre à la psychologie et à la 
pédagogie présentent une sélection judicieuse parmi l’abondante 
production contemporaine. Puisqu'il n'hésite pas à conseiller à ses 
lecteurs des ouvrages de facture assez technique, on regrettera qu'il 
ne leur signale pas l'excellent instrument de travail qu'est le Voca- 
bulaire de la Psychologie publié par M. Henri Piéron. Il semble 
aussi que certains domaines de la psychologie ont été trop avantagés 
par rapport à d'autres : la caractérologie et la psychanalyse sont 
abondamment représentées, mais la psychologie sociale, par ex- 
emple, est totalement passée sous silence, sans compensation dans 
un autre chapitre. 

Malgré quelques imperfections de détail — peu nombreuses --., 
ce répertoire est une réussite, en tout cas pour les sections dont nous 


avons pu juger. On lui souhaitera donc la plus large audience auprès 
des « lecteurs cultivés ». CNT 
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J. - Claude PIGUET, Le vocabulaire intellectuel. Un vol. dactyl. 
26,5 x21 de V-112 pp. Paris, Centre de documentation universi- 
Bure et S..E. D. E. S., 1957. 

Dédiant son travail aux lycéens et aux étudiants, surtout à ceux 
qui travaillent à une dissertation philosophique, l’auteur a élaboré 
lun vocabulaire de quelque cinq cents termes d'usage courant en 
philosophie. Les notes qu'il fournit sont toujours concises et géné. 
ralement très claires. Elles envisagent les notions surtout dans les 
fapports qu elles entretiennent les unes avec les autres : similitude, 
opposition, particularisations diverses d'une idée plus générale, dé- 
rivations,.…. Cette présentation systématique rendra de grands ser- 
vices à ceux qui visent à la précision du langage. On comprend que, 
dans cette perspective, l’auteur n'ait pas voulu procéder au classe- 
} ment neutre que livrent les vocabulaires techniques au terme d'une 
vaste investigation historique, et qu'il ait proposé, plus que ce n'est 
| le cas dans d’autres vocabulaires, un aspect de sa philosophie per- 
 sonnelle. Il se défend d'ailleurs de vouloir imposer celle-ci autre- 
| ment que comme une aide et un appel à la réflexion que chacun 
doit exercer sur la terminologie dont il use. 

Signalons que la liberté humaine paraît bien être interprétée 
| par l’auteur dans un sens spinoziste, comme une ignorance des 
causes déterminantes (cf. liberté, déterminisme universel, fata- 

lisme) : dans le même esprit, la notion de providence divine qui est 
exposée est celle de Calvin. 
Si l’on peut formuler un vœu, que ce soit celui de voir l’auteur 
publier bientôt ce travail, amélioré d’après les suggestions qu'il 
aura reçues, dans un format plus agréable et plus pratique. 
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Carlos LoPes DE MATTos, Vocabulério filoséfico (Manuais 
« Leia »). Un vol. 15,5x 11,5 de 1V-387 pp. Säo Paulo, Leia, 1957. 

L'auteur de ce vocabulaire élémentaire de la langue philoso- 
phique portugaise est docteur en philosophie de l'Université de 
Louvain et ancien professeur d'histoire de la philosophie moderne 
et de philosophie sociale à la Faculté de Säo Bento (Säo Paulo, 
Brésil). Il donne de manière concise la signification des principaux 
termes techniques utilisés en philosophie scolastique et en philo- 
sophie moderne ; chaque vocable est accompagné de sa traduction 
en plusieurs langues : allemand, anglais, espagnol, esperanto, fran- 
çais, grec, italien et latin. L'auteur a limité son projet à la termino- 
logie de la philosophie au sens strict, sans y inclure, comme il 
arrive fréquemment dans des ouvrages de ce genre, le vocabulaire 
dont se servent la sociologie, la psychologie scientifique, la logique 
formalisée, etc. Il a voulu, non seulement rendre service aux étu- 
diants en philosophie, mais aussi contribuer à la fixation de la langue 
philosophique portugaise et à l'élimination d'un certain nombre 
de néologismes peu élégants. CU 
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Angel GONZALEZ ALVAREZ, Manual de Historia de la Filosofia 
(Biblioteca hispanica de filosofa). 2 vol. 19,5 x 13,5 de 466 et 436 pp. 
Madrid, Ed. Gredos, 1957. 

Ce manuel rendra de réels services aux étudiants, soucieux 
d'une information suffisamment sûre et copieuse, et d'un exposé 
clair et méthodique. Il présente un aperçu du développement de 
l'histoire de la philosophie des origines grecques jusqu'aux courants 
contemporains. Cependant, toutes les périodes n'y sont pas traitées 
avec la même ampleur que la haute scolastique ou la période clas- 
sique grecque. Pour la philosophie du xx’ siècle et la période con- 
temporaine, on se perd dans la diversité des systèmes, et le nombre 
élevé d'indications trop succinctes disperse la lumière au lieu de la 
concentrer sur les tendances fondamentales. 

L'auteur s’est privé de tout recours à des notes en bas de page. 
En revanche, la bibliographie à la fin de chaque chapitre est abon- 
dante et généralement bien à jour (l'ouvrage important de Nuyens 
sur Àristote n’est pas signalé). L'auteur ne réussit pas toujours à 
résumer les résultats obtenus par les historiens de la philosophie 
qu’il mentionne dans sa bibliographie. C’est le cas par exemple de 
l'exposé du système d’Aristote. L'auteur sait fort bien que l'étude 
historique d'Aristote a été renouvelée de nos jours et il signale 
d’ailleurs le fait en général, mais il néglige de le développer pour 
les problèmes particuliers. Autre exemple, Scot n’est pas né en 1270 
mais en 1266 et si son héritage littéraire est encore grevé de nombre 
de problèmes, ce n'est pas une raison pour citer pêle-mêle des 
œuvres authentiques, douteuses et inauthentiques, ou d'en omettre 
qui n'ont jamais été contestées. 

En dehors d'une table des matières très détaillée, l’auteur a 
couronné son ouvrage d'un index étendu des noms propres et d'un 
index analytique des matières, ce qui rehausse l'utilité de ce bon 
manuel. G. SEMEESE. 


PLATO’S Statesman, Translated by J. B. SKEMP, Edited with an 
Introduction by Martin OsrTwaib (The Library of Liberal Arts. 
n° 57). Un vol. 20 x 13,5 de XXXvVI-100 pp. New York, The Liberal 
Arts Press, 1957. 

Immanuel KaANT, Perpetual Peace, Edited with an Introduction 
by Lewis White Beck (Même collection, n° 54). xvi-59 pp. 1957. 

Comme on le sait, cette collection publie des traductions de 
textes classiques, dans leur teneur intégrale, et les fait précéder 
généralement d'une étude originale destinée à permettre au lecteur 
anglo-saxon d'en mieux saisir la signification. Aux volumes déjà 
signalés par nous (voir mai 1957, p. 301), on peut ajouter encore les 
suivants : Aristotle (On the Art of Poetry}, Bergson (An introduction 
to metaphysics), Berkeley (Three dialogues between Hylas and Phi- 
lonous), Bonaventura (The mind’s road to God), Bradley (Ethical 
studies), Buttler J. (Five Sermons), Calvin (On God and politic duty), 
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Descartes (Discourse on Method ; Meditations), Dostoevski (The 
rand Inquisitor), Emerson (Nature), Epictetus (Enchiridion), Fichte 
(The vocation of man), Goethe (Faust 1), Grotius (The law of war 
and peace), Harrington (Political writings), Hegel (Reason in His- 
ory), Hesiod (Theogony), Hume (An inquiry concerning human 
nderstanding ; Political essays), Kant (Metaphysic of morals ; Pro- 
egomena), Locke (À letter concerning toleration ;: Second treatise 
of government), Mill James (An Essay on government), Mill J. St. 
On liberty ; Utilitarianism), Nietzsche (The use and abuse of his- 
tory), Paine (The age of reason 1), Plato (Eutyphro ; Gorgias ; 
Meno ; Phaedo ; Phaedrus : Protagoras ; Symposium ; Theaetetus ; 
Timaeus), Seneca (Medea ; Oedipus), Sophocles (Electra), Terence 
(The woman of Andros), Whitman (Democratic vistas). 
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TomMMmMaso CAMPANELLA, Magia e Grazia. Inediti. Theologicorum 
liber XIV. Testo critico e traduzione a cura di Romano AMERIO 
(Edizione nazionale dei classici del pensiero italiana, Serie II, n° 5). 
Un vol. 25 x 17,5 de 260 pp. Roma, Istituto di studi filosofici, 1957. 
Aux volumes déjà publiés extraits de l'importante Theologia 
de Campanella et dont nous avons rendu compte antérieurement 
(voir novembre 1955, p. 604), est venu s'ajouter le présent volume, 
qui contient le livre XIV de la Theologia, intitulé De gratia gratis 
data. Il s'agit de ces grâces accordées par Dieu à un homme, non 
dans le but de le sanctifier, mais afin de lui permettre d'accomplir 
ides œuvres extérieures supra-naturelles pour le profit de la commu- 
nauté humaine (prophéties, miracles, etc.). À ce propos, l’auteur 
létudie également les œuvres de caractère apparemment supra- 
naturel qui ne sont pas d'origine divine, reprenant ainsi nombre 
de problèmes qu'il avait abordés douze ans auparavant dans son 
! De sensu rerum et magia. Le texte est publié d’après le manuscrit 
de Paris (Bibl. Nat. Cod. Mazar. 1077), qui a été revu par l’auteur. 
: Les divers chapitres sont suivis de l'énoncé de quaestiones, qui ne 
sont pas développées. L'éditeur ne nous dit pas si les développe- 
ments sont absents du manuscrit. Jr D: 


Juan David Garcia Bacca, Antologia del pensamiento filosofico 
en Columbia, de 1647 a 1761. Seleccion de manuscritos, textos, tra- 
duccion, introducciones (Biblioteca de la Presidencia de Colombia). 
| Un vol. 24* 17 de 362 pp. Bogota, Imprenta Nacional, 1955. 

M. Garcia Bacca publie ici, en traduction espagnole, de larges 
| extraits d'ouvrages philosophiques colombiens inédits, dont voici 
| la liste : Agustin Manuel de ALARCON y CASTRO, T'ractatus de dialec- 
 tica, lib. II] (1758), josé de URBIiNA, Disputationes in octo libros phy- 
| sicorum Aristotelis stagiritae, bb. If, IE, VI (1761), Agustin Manuel de 
| ALARCON y CASTRO, Philosophia Thomistica, Liber Il physicorum 
(1647), Mateo MiMBELA, Physicus tractatus, Disp. 2 et 4 (1693), Jero- 
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nimo Marcos, Domus sapientiae doctoris subtilis Joannis Duns! 
Scoti, pars III (1692), Juan Antonia VARILLAS, Tractatus de con. | 
scientia (1697), Jacinto Antonio BUENAVENTURA, Tractatus de actibus | 
humanis, appendices de voluntario libero (1759), Anonimo, Institu- 
tiones philosophiae moralis (1776), Mateo de MIMBELA, Tractatus de 
essentia et attributis Dei (1699). L'éditeur fournit au sujet de ces 
auteurs et de leurs travaux de copieux renseignements historiques 
dans les deux introductions de sa publication (p. 70). L'ouvrage est 
rehaussé de fac-similés de manuscrits. }:D: | 


Johann Gottlieb FICHTE, Powolanie Czlowieka. Przeklaj Adama) 
ZiELENCZYKA, na nuwo opracowala Irena KRONSKA, Wstepem po:! 
przedzil Tadeusz KRONSkI (Biblioteka Klasikow Filozofii). Un vol. 
21 x 13 de XxxXvV-227 pp. Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, 1956. 

Cette collection publie la traduction polonaise de classiques de: 
la philosophie. Le présent volume concerne Die Bestimmung des} 
Menschen de Fichte. La traduction est complétée par un index des! 
termes techniques, accompagnés d'ordinaire de leur correspondant| 
allemand. 

La collection comprend déjà divers ouvrages de Condillac, Mo-! 
relly, La Mettrie, Kant, Feuerbach, Hobbes, d'Alembert, Staszic,| 
Spinoza, Herschel, Kollataj, Hume, Meslier, Fr. Bacon, Locke,| 
Dembowski et Leibniz. En préparation : Aristote, Lomonosow.| 
Platon, Bielinski, Mably, Berkeley, Rousseau, Condorcet, Voltaire: 

| 
| 
| 


et Czernyszewski. FAP} 


MAINE DE BIRAN, Journal, présenté par H. GOUHIER. Tome Il. Uni 
vol. 20x14 de 432 pp. Paris-Neuchâtel (Etre et penser), 1955. | 

Tous ceux qui s'intéressent à la pensée et à la personnalité del 
Maine de Biran se réjouiront de la publication de son Journal. Il 
constitue une source précieuse de renseignements sur les caracté- 
ristiques d'un personnalité particulièrement attachante et la genèse! 
de ses œuvres. Comme l'a noté justement Bergson, la compréhen: 
sion exacte des œuvres philosophiques serait grandement facilitée 
si nous possédions les confidences de l'auteur lui-même sur la genèse: 
concrète de sa pensée ; ce qui est loin d'être toujours le cas. Ce: 
tome I! qui contient la dernière partie du Journal présente donc un: 
intérêt évident. []l est présenté de façon excellente par M. H. Gou. 
hier dont chacun connaît la compétence dans le domaine de l'his- 
toire de la philosophie moderne. H. Haroux. 


André CRESSON, Darwin, sa vie, son œuvre avec un exposé de: 
sa philosophie (Collection Philosophes). Un vol. 18 x 12 de 100 pp. 
Paris, P. U. F., 1956. | 

Selon les normes d’une collection qui a fait ses preuves, A. Cres- 
son présente la vie et l'œuvre de Darwin ainsi que l'essentiel de sa 
philosophie dans une langue qui se recommande à la fois par sa 
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clarté et son élégance. Il insiste judicieusement sur l'importance 
dans toute l’œuvre de Darwin des principes logiques, non seulement 
du principe de causalité, mais aussi du principe de continuité et du 
principe des indiscernables : « avec lui l'application des principes 
de la logique devient inventive et créatrice dans le domaine de la 
biologie ». Une trentaine de pages extraites de L'origine des espèces 
et de La descendance de l’homme complètent cet opuscule. 


AT EIRY 28214 


BERGSON, Mémoire et vie. Textes choisis par Gilles DELEUZE 
(Collection: Les grands textes). Un vol. 18x11,5 de 152 pp. Paris, 
Presses Universitaires de France, 1957. 

Dans cette collection, dont nous avons signalé déjà quelques 
volumes (voir mai 1957, p. 300) a paru ce choix de textes de Bergson. 
Ces textes, qui dépassent rarement deux pages, sont extraits de la 
plupart des ouvrages de Bergson et disposés selon un ordre systé- 
matique par M. Deleuze, Une table analytique clôt le volume. 
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Henri BERGSON, Ecrits et Paroles. Textes rassemblés par R. - M. 
MossÉ-BASTIDE. Tome I. Précédé d'une Lettre-préface d'Edouard 
LE RoY et d’un Avant-propos de Henri GOUHIER (Bibliothèque de 
philosophie contemporaine). Un vol. 22,5 x 14 de vii-236 pp. Paris, 
Presses universitaires de France, 1957. Prix : 960 fr. fr. 

Bergson ayant formellement interdit la publication de tout ma- 
nuscrit après sa mort, il ne peut y avoir d'œuvres posthumes du 
maître. Les textes ici réunis ont été publiés par Bergson lui-même 
ou avec son autorisation, mais leur dispersion dans des ouvrages 
cu des périodiques d'accès difficile a poussé M° Mossé-Bastide à 
les rassembler en volume. Les chercheurs lui seront reconnaissants 
de cette initiative. Les documents réunis dans ce premier tome datent 
des années 1878-1905. On y trouve, classés chronologiquement, des 
articles, des lettres, des résumés de cours, des discours de distri- 
bution de prix, des interventions dans les discussions de Sociétés 
savantes, des analyses d'ouvrages et des préfaces. C. W. 


Studi sul pensiero di Giuseppe Zamboni. Un vol. 25 x 17,5 de 
806 pp. Milano, Marzorati, 1957. 

Des disciples et amis de Mgr Zamboni ont rassemblé dans cet 
imposant volume des contributions dédiées à la mémoire de l’ancien 
professeur de gnoséologie de l'Université Catholique de Milan, dé- 
cédé en 1950. 

Plusieurs articles évoquent la figure du maître et du chercheur 
(A. Hilckman, À. Carlini, G. Bozzetti, C. Boyer, G. B. Nicola, 
U. Zannoni). Une seconde série d’études présentent la pensée de 
Mer Zamboni dans divers secteurs de la philosophie : gnoséologie 
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(M. Peretti, G. Giulietti, À. Rodella, D. Composta), métaphysique 
(U. Degl’'Innocenti, M. T. Antonelli), morale (F. Villa), philosophie 
du droit (G. Ambrosetti), pédagogie (A. Baron), psychologie 
(A. Maffei), esthétique (M. Berni), philosophie des sciences 
Pasa, M. G. Gall, L. Nutrimento). Viennent ensuite des études | 
historiques et critiques, situant la philosophie de Zamboni dans des | 
perspectives plus larges (G. Capone Braga, G. Bontadini, |. Bonetti, | 
V. Miano, U. Honan, F. Amerio, P. Valori, N. Picard, O. Zam-| 
bonini Corona). Trois contributions de portée plus générale ont été} 
offertes par Jacques Maritain, J. Zaragüeta Bengoechea et M. 
FR: Suacca. Bi] 

En appendice, M. GC. Turrini donne la bibliographie des écrits | 
de Zamboni et M. C. Benciolini présente un index des auteurs cités} 
dans ces écrits. Quelques notes pour une biographie de Zamboni 
terminent ce volume d'hommage. Ce | 


Autour de l'œuvre du D' E. De Greeff par J. LECLERCQ, J. Pr. 
NATEL, ©. KINBERG, etc. 2 vol. 25 x 16 de 256 pp. et 212 pp. Paris- 
Louvain, Nauwelaerts, 1956. 

Ouvrage collectif publié à l’occasion de ses 25 ans de profes-| 
sorat, ces deux volumes nous présentent une série d'études se rat- 
tachant aux thèmes centraux de l’œuvre du D’ De Greeff. Une péné- 
trante présentation de sa personnalité introduit le |” volume, qui 
comporte ensuite différentes contributions aux problèmes de la per- 
sonnalité du délinquant, du rôle du psychiatre dans les établisse- | 
ments pénitentiaires et les affaires pénales. Le second volume est 
consacré à des études de psychiatrie et de psychologie. Une biblio- 
graphie des œuvres du Prof. De Greeff nous permet de saisir toute 
la richesse et la diversité de ses travaux. 

Réunissant une collaboration choisie, ces deux volumes intéres- | 
seront non seulement les spécialistes de la criminologie mais aussi! 
tous ceux qui se préoccupent de la signification et du sort des valeurs 
humaines. H. Haroux. 


Actes du IF congrès international de criminologie (Paris-Sor- 
bonne, sept. 1950), IV. Un vol. 25 x 16,5 de 712 pp. Paris, P. U. F., 
1953 : 2.800 fr. fr. 

La matière contenue dans ce volume relève de disciplines scien- 
tifiques particulières qui débordent le cadre habituel de cette revue. 
Aussi nous contentons-nous de signaler à nos lecteurs que ce volume 
contient, pour chaque rubrique mentionnée, des rapports et com- 
munications présentés au congrès, le compte rendu des séances de 
travail et les motions adoptées dans les différentes sections. Le vo- 
lume IV contient les rubriques suivantes : sociologie, statistique, 
sciences morales, étude criminologique des institutions juridiques. 


H. Haroux. 
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José ToboLt, Joaquim AZPIAZU, etc.…, Moral Profesional. Curso 
de conferencias. Un vol. en collaboration 21 x 14 de 345 pp. Madrid, 
Instituto Vives, 1954. 

Morale professionnelle. Ce n’est autre chose que la morale fort 
claire du décalogue, maïs dont l'exposé devient si délicat quand :l 
pénètre dans la complexité des réalités quotidiennes qu'il ne peut 
guère être confié qu'à des hommes qui, tous les jours, dans leur 

“métier se heurtent à ces problèmes. Aussi l'Institut Vives, consa- 
crant une semaine d’études en 1954 à ce sujet, a confié à un ambas- 
sadeur, à un médecin, à un pédagogue... le soin de parler de leur 
métier. Ils l'ont fait à la lumière de la morale et en chrétiens, après 
que le P. Todoli eut esquissé, par manière de principes généraux, 
la portée personnelle, sociale et surnaturelle du travail. La matière 
est riche et complexe, d'autant plus que la nature d’une profession, 
et donc les exigences qu’on peut adresser à ses représentants, 
varient avec le temps. Et qu'on ne songe pas seulement à des do- 
maines que bouleversent les progrès de la technique. Mais aussi — 
M. Aveiïlza le montre fort bien — à des fonctions aussi tradition- 
nelles que celle d'ambassadeur ! 

Quand on aborde de la sorte ces modes concrets de vivre la vie 
morale, on peut admirer l’étonnant enrichissement que donne à 
toutes les professions une ouverture sur le surnaturel. Et on est, 
d'autre part, surpris de constater combien certains régimes pol'- 
tiques étriquent et appauvrissent la réalité humaine. 

La fonction syndicale, par exemple, avec ses immenses et s! 
belles responsabilités, peut se voir réduite à une bureaucratie d'Etat, 
dépourvue d'initiative sociale (elle n’est que brièvement évoquée, 
p. 147). Et le diplomate n'est plus qu'un exécutant : «le porte-pa- 
role d’un gouvernement devant un autre, un instrument d'entente 
et de dialogue entre deux Etats » (p. 59). 

Voici en quels termes M. Massigli complimentait tout récem- 
ment le Comte W. d'Ormesson : « {un ambassadeur) n'a pas à 
accepter comme vérités d'Evangile les instructions, quelles qu’elles 
soient, qui lui parviennent ! C’est son droit le plus strict, je dis plus : 
c'est son devoir le plus pressant que de mettre en garde Paris contre 
l'erreur qui se prépare, de faire appel du gouvernement mal informé 
parce que l'esprit obnubilé de préoccupations de politique intérieure 
ou de tactique parlementaire, au gouvernement mieux informé et de 
replacer à leurs rangs respectifs d'importance les intérêts per- 
manents du pays et les avantages qu’un gouvernement éphémère 
peut attendre d'une opération politique ». On pourrait difficilement 
le nier : voilà une conception autrement riche en valeur humaine 
et en responsabilités ! FD: 


CHRONIQUES 


IN MEMORIAM 
MONSEIGNEUR AUGUSTE PELZER 


Auguste Pelzer est né à Aix-la-Chapelle, de parents belges, le 
28 décembre 1876. Il y vécut jusqu’à l’âge de 12 ans et y commença 
ses humanités au Kaiser Karls Gymnasium. Il les poursuivit au Col- 
lège Marie-Thérèse, à Herve, dans la province de Liège. En 1894 
il entre au Séminaire Léon XIII, fondé et présidé par Mgr Mercier 
à Louvain, et il y commence ses études supérieures à l'Université. 
Le 11 novembre 1898, il est docteur en philosophie. Entré au Grand 
Séminaire de Liège pour y faire ses études de théologie, il est 
ordonné prêtre à Liège en 1901. En octobre 1901 il retourne à Lou- 
vain et se met à l’école du chanoine Alfred Cauchie, le fondateur 
de la Revue d'histoire ecclésiastique et le pionnier de la méthode 
historique en Belgique ; le disciple de Cauchie est en même temps 
le collaborateur assidu de Maurice De Wulf, alors secrétaire de la 
Revue néo-scolastique et directeur de la collection Les Philosophes 
Belges, fondée par lui en 1901. De 1905 à 1906 l'abbé Pelzer est 
aumônier et professeur de religion au monastère des chanoinesses 
de Saint-Augustin à Jupille (Liège), mais au bout d’un an il reprend 
ses travaux à Louvain. 

Pour peu de temps, car, le 14 juin 1907, il est appelé à Malines 
par le cardinal Mercier, qui lui propose d'aller s'établir à Rome 
pour y entreprendre des recherches sur la philosophie médiévale, 
sous la direction du P. Ehrle, Préfet de la Bibliothèque Vaticane. 
Le Cardinal connaissait les dons exceptionnels de son ancien élève 
et il avait parlé de lui à Pie X ( ; il estimait que l’activité d’'Auguste 


() D'après une lettre du cardinal Mercier à l’abbé Pelzer, en date du 5 octobre 
1907: « J'ai répondu aujourd’hui même au P. Ehrle pour lui confirmer par écrit 


l'engagement que j'avais pris oralement devant le S. Père de garantir votre situa- 
tion matérielle à Rome durant cinq années ». 
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Pelzer à Rome serait d'un grand profit pour la science catholique et 
pour le renom de l'Institut supérieur de philosophie, qui avait formé 
le jeune chercheur ; aussi s’engageait-il à subvenir personnellement 
aux frais de séjour de l'abbé Pelzer dans la Ville éternelle. Dix jours 
plus tard, le 24 juin, ce dernier écrit au Cardinal : « Eminence, 
Après avoir réfléchi et prié, j'accepte le poste de la Bibliothèque 
Vaticane que Votre Eminence a eu la grande bonté de me proposer 
et qui me permettra de m'occuper de l’histoire de la philosophie 
médiévale, branche pour laquelle j'ai plus que pour d’autres quelque 
préparation » ©. 

La vie d'Auguste Pelzer prend ainsi son orientation définitive. 
En novembre 1907, il s'installe à Rome. Il y sera, pendant un peu 
plus de 50 ans, l'hôte de « Saint-Julien », via del Sudario, le vieil 
« hospice » flamand du moyen âge, rajeuni par les soins diligents 
de son nouveau recteur, Mgr Vaes ; et pendant ce demi-siècle, Au- 
guste Pelzer fréquentera la Bibliothèque Vaticane avec une assiduité 
sans égale, jusqu'à la veille de sa mort ; il y connaîtra de fort près 
des personnages illustres (le cardinal Ehrle ; Mgr Ratti, le futur 
pape Pie XI; le cardinal Mercati; Mgr Tisserant, aujourd'hui 
Doyen du Sacré-Collège) et les verra quitter l’un après l’autre la 
vieille bibliothèque ; mais lui-même demeurera jusqu'au bout fidèle 
à sa mission obscure au service de la science et des chercheurs ; la 
Bibliothèque Vaticane était devenue en quelque sorte son « lieu 
naturel ». 

En 1910 l'abbé Pelzer est attaché officiellement à la Biblio- 
thèque Vaticane en qualité de Scrittore aggiunto et, en 1915, il de- 
vient Scrittore onorario. La même année il est nommé camérier 
d'honneur et, en 1923, il est élevé à la prélature. Le 20 juillet 1947, 
à l’occasion de ses 70 ans et à l'initiative de ses amis de Louvain, 
un magnifique volume de Mélanges Auguste Pelzer est offert au 
savant médiéviste, au cours d’une fête intime qui se déroule dans 
les salons du Président de l’Institut supérieur de philosophie : ainsi 
les mérites de l’œuvre de Mgr Pelzer étaient proclamés en cette 


(*) Note manuscrite laissée par Mgr Pelzer: « Le vendredi 14 juin 1907, j'ai 
vu le Cardinal Mercier à Malines et le 24 j'ai accepté dans les termes suivants 
la proposition qu'il m'avait faite alors tout spontanément: ‘Eminence, Après avoir 
réfléchi. * (etc.) ». Cette note, ainsi que la lettre du cardinal Mercier citée plus 
haut, font partie d’un dossier conservé par Mgr Pelzer et retrouvé après sa mort 
par M. le chanoine ]. Ruysschaert, Scrittore à la Bibliothèque Vaticane, qui a eu 
la grande amabilité de nous confier ces documents. 
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maison où, un demi-siècle plus tôt, Mgr Mercier avait accueilli pour 
la première fois le jeune séminariste envoyé à Louvain par l'évêque 
de Liège. Le même jour Mgr Pelzer est promu Docteur honoris 
causa en Sciences historiques par le Recteur Magnifique de l'Univer- 
sité de Louvain. 

En 1949, le savant Scrittore est admis à l'éméritat, mais ilnen 
continue pas moins à fréquenter la Bibliothèque Vaticane et à y tra- 
vailler sans relâche. Tous les ans, à la période des grandes vacances, 
Mgr Pelzer rentrait en Belgique et il ne manquait jamais de passer à 
Louvain pour y revoir ses nombreux amis ; il leur apportait les nou- 
velles de Rome et s’informait avec un vif intérêt de la vie de 
l'Alma Mater. Sa dernière visite date de 1957. Rentré à Rome 
comme de coutume vers la fin de l'été, il se remit au travail malgré 
le poids de ses 80 ans. Le 28 décembre, il avait 81 ans accomplis. 
Six jours plus tard, le 3 janvier dernier, il se rendit à la Vaticane 
comme la veille ; mais ses collègues, effrayés de sa pâleur et de 
sa lassitude, l'engagèrent à rentrer à Saint-Julien et à consulter son 
médecin, qui lui ordonna un mois de repos complet dans une 
clinique romaine. Le lendemain matin, 4 janvier, tandis qu'il se pré- 
parait à quitter son appartement, il s’affaissa tout à coup, terrassé 
par une crise cardiaque. 

Le défunt était Membre associé de la Classe des Lettres de 
l'Académie royale de Belgique depuis 1935 et membre d'honneur 
de diverses académies et sociétés savantes. 

Auguste Pelzer possédait à un degré éminent les qualités re- 
quises pour les travaux d'érudition dans le domaine de la pensée 
médiévale : curiosité intellectuelle toujours en éveil, mémoire sur- 
prenante, esprit d'observation très affiné, auquel aucun détail 
n'échappait, exactitude scrupuleuse dans la relation du moindre 
fait (ses récits de voyages étaient légendaires par les précisions 
méticuleuses qu'il fournissait en matière de dates, de lieux, d’ho- 
raires, etc.), patience inlassable dans la recherche la plus aride. Il 
avait, en outre, une serviabilité sans limite : d'innombrables érudits 
ont recouru à sa science et à ses conseils, oralement ou par corres- 
pondance ; il n'a jamais hésité à retarder ses propres travaux pour 
venir en aide à ceux qui s’adressaient à lui. Enfin ne manquons 
pas de rappeler que, sous des dehors austères qui pouvaient sug- 
gérer l'image du savant desséché au contact des vieux parchemins, 
il était resté profondément humain et profondément religieux ; 
doué d’une vive sensibilité, il souffrait de l'injustice et de l'ingra- 
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titude des hommes, il était bon et généreux envers les pauvres, re- 
connaissant pour toute marque de sympathie ou de dévoñment, in- 
défectiblement fidèle à ses amis et aux institutions qui lui étaient 
chères. 

La bibliographie d'Auguste Pelzer n'est pas démesurée : en- 
viron 80 numéros, y compris les comptes rendus d'ouvrages scienti- 
” fiques. Il travaillait trop bien et il travaillait trop au service des 
autres, pour produire davantage. Mais ses publications sont le fruit 
de tant d’érudition et de tant d’acribie qu’elles se sont imposées 
à l'attention et au respect de tous ; les conclusions proposées par 
le savant Scrittore ont presque toujours une valeur définitive : elles 
peuvent être complétées par de nouvelles découvertes, mais il est 
rare qu il faille les corriger ou les rejeter ; il se défait de l’hypo- 
thèse et de la conjecture, il lui fallait du solide, il préférait s’en tenir 
aux données certaines de l’histoire ; il n'avait aucun préjugé d'école 
et n'avait que dédain pour la fausse science mise au service de 
passions partisanes ou d'intérêts particuliers ; son culte du vrai était 
absolu. 

L'œuvre maîtresse de Mgr Pelzer est le catalogue des Codices 


Vaticani latini 679-1134 (2 vol., 1931-1933), fruit de vingt ans de 


. Une quinzaine 


travail tenace et véritable trésor d'érudition 
d'années plus tard, paraissent les Addenda et emendanda ad Fran- 
cisci Ehrle Historiae Bibliothecae Romanorum Pontificum tum Boni- 
fatianae tum Avenionensis tomum Î (1947) : nouveau monument 
d'érudition, où l'auteur a accumulé quantité de renseignements sur 
la célèbre bibliothèque des papes du XIV° siècle, un des plus impor- 
tants dépôts de manuscrits du moyen âge ; le grand ouvrage du 
cardinal Ehrle, paru en 1890, sortait rajeuni et singulièrement enrichi 
des mains de l'infatigable Scrittore ”. En 195i, celui-ci réédite sous 
forme de plaquette, l'étude sur les Répertoires d’incipit qu'il avait 
donnée en 1948 à la Revue d'histoire ecclésiastique "’. 

Mgr Pelzer possédait à un degré exceptionnel le sens de la soli- 
darité dans la recherche scientifique et du travail en équipe, qui en 


est le corollaire normal. À côté des ouvrages que nous venons de 


Œ) Compte rendu dans la Revue néoscolastique de philosophie, février 1934, 
pp. 479-482. 

(1) Compte rendu dans la Revue philosophique de Louvain, août 1947, 
pp. 361-362. 

(5) Compte rendu dans la Revue philosophique de Louvain, février 1953, 
Dallas: : 
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rappeler, il y a lieu d’en signaler plusieurs qui ont été publiés en 
collaboration. Dès 1904 il édite, avec Maurice De Wulf, Les quatre 
premiers Quodlibets de Godefroid de Fontaines. En 1929 paraît le 
premier fascicule des Exempla scripturarum : Codices latini sae- 
culi XIII. Selegerunt et narraverunt B. Katterbach, A. Pelzer, 
C. Silva-Tarouca. En 1937 Mgr Pelzer publie avec J. Hoffmans une 
Etude sur les manuscrits de Godefroid de Fontaines. Ajoutons qu'il 
a été un collaborateur assidu de la Revue néo-scolastique à partir de 
1900 et de la Revue d'histoire ecclésiastique à partir de 1926 ; il a 
apporté une contribution précieuse à l'Histoire de la philosophie 
médiévale de Maurice De Wulf (5° et 6° éditions, 1924-25 et 1934-36) ; 
il a dressé, avec le P. Walz, la bibliographie d'Albert le Grand pour 
les Serta Albertina de 1944 ; pendant les dernières années de sa vie, 
il a donné une série d'articles à l'Enciclopedia cattolica (Rome) et 
de nombreuses notices au Dizionario ecclesiastico (Turin), dont il 
partageait la direction avec Mgr A. Mercati ; enfin les nombreuses 
études critiques qu'il a publiées dans diverses revues et qui sont 
souvent de véritables articles, sont aussi conçues comme une forme 
de collaboration constructive au travail d'autrui. 

Il n'est pas possible de dresser ici le bilan de cette carrière 
scientifique si féconde. Pour le faire il faudrait relire toute l’œuvre 
de Mgr Pelzer et y relever les nombreuses sources manuscrites qu'il 
a identifiées, les données de tout genre dont il a enrichi la bio- 
graphie ou l'histoire littéraire d’une foule de personnages, les cor- 
rections qu'il a apportées aux hypothèses ou aux conclusions de ses 
devanciers. Bornons-nous à rappeler les principales découvertes du 
savant chercheur. C’est lui qui a identifié les traducteurs médiévaux 
de l'Ethique à Nicomaque, des commentaires grecs y afférents et 
des autres écrits de morale mis sous le nom d’Aristote. Il a été le 
premier à retrouver, dans les marges du Vat. lat. 2088, les traces 
d'une traduction gréco-latine du De caelo d'Aristote, faite par 
Robert Grosseteste (Mgr Pelzer n'ayant pas fait connaître cette 
trouvaille, Mgr Lacombe la fit à son tour plus tard, ignorant qu’il 
avait eu un précurseur). C'est encore au savant Scrittore que l'on 
doit la découverte du cours d'Albert le Grand sur l'Ethique à Ni- 
comaque, découverte d'autant plus intéressante qu'il s'agit de la 
reportation de ce cours par le plus illustre auditeur d'Albert, son 
disciple Thomas d'Aquin. Rappelons enfin que, par sa savante 
étude sur les Reportata Parisiensia de Duns Scot, Mgr Pelzer sema 
la panique dans le camp scotiste, en révélant les innombrables cor- 
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ruptions introduites dans le texte des éditions imprimées ; accueillie 
non sans mauvaise humeur dans certains milieux franciscains, 
l'étude de Mer Pelzer était marquée au coin de la plus rigoureuse 
objectivité et elle a largement contribué à orienter les études sco- 
tistes dans la voie qui devait conduire à l'admirable édition critique 
dont les premiers volumes ont paru en 1950. 

Tous ceux qui ont connu le regretté défunt, en particulier tous 
ceux qui ont bénéficié de son inépuisable complaisance et de son 
immense érudition, garderont le souvenir de sa personnalité si atta- 
chante, de ses hautes vertus et du rôle qu'il a joué, au cours de sa 
longue carrière, dans le domaine de la recherche historique. 


Bibliographie de Mgr Pelzer 
Complément 


La bibliographie de Mgr Pelzer a été publiée, pour les années 
i900 à 1947, dans les Mélanges Auguste Pelzer . Nous donnons 
ici le complément de cette bibliographie pour les années 1947 à 


1958 (".« 


30 bis. L'œuvre des comités nationaux. Le Saint-Siège, dans 
L'œuvre internationale de Louvain, n°* 19-20, oct. 1928, p. 506-509. 
58. Répertoires d’incipit pour la littérature latine, philosophique 
et théologique, du moyen âge, dans Revue d'histoire ecclésiastique 


43 (1948) p. 495-512. 
59. Compte rendu de F. Delorme, Vitalis de Furno Quodlibeta 


tria, Rome, 1947, dans Revue d'histoire ecclésiastique 43 (1948) 
p. 234-235. 


60. Notice nécrologique sur Mgr Martin Grabmann, dans Revue 


d'histoire ecclésiastique 44 (1949) p. 300-302. 


(5) Mélanges Auguste Pelzer. Etudes d'histoire littéraire et doctrinale de la 
Scolastique médiévale offertes à Monseigneur Auguste Pelzer à l’occasion de son 
soixante-dixième anniversaire (Université de Louvain. Recueil de travaux d'histoire 
et de philologie, 3%€ série, 26€ fascicule). Louvain, 1947. On trouve au début de 
ce volume : Hommage à Monseigneur Pelzer (par L. NoËL, pp. 1-6); L'œuvre 
scientifique de Mgr Pelzer (par F. VAN STEENBERGHEN, pp. 7-16); Bibliographie de 
Monseigneur Auguste Pelzer (pp. 17-21). 

5) Les matériaux de cette liste complémentaire ont été réunis par M. le cha 
noine J. Ruysschaert, 
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61. Préface à Paul Faider et Pierre Van Sint Jan, Catalogue 
des manuscrits conservés à Tournai (Catalogue général des manus- 
crits des bibliothèques de Belgique, 6), Gembloux, 1950, p. VII-VIII. 

62. Compte rendu de P. Faider et P. Van Sint Jan, Catalogue. 
(n° 61), dans Revue d'histoire ecclésiastique 45 (1950) p. 734-735. 

63. Un auteur ignoré : Henri Fuller de Haguenau, dans Revue 
d'histoire ecclésiastique 45 (1950) p. 543-558. 

64. L'Oeconomica de Conrad de Megenberg retrouvée. I. Les 
fragments du ms. Palatin latin 1252 du Vatican, dans Revue d’his- 
toire ecclésiastique 45 (1950) p. 559-568. 

65. Osservazioni e riflessioni sui manoscritti e le biblioteche, 
dans 11 libro e le biblioteche. Atti del Primo Congresso bibliologico 
francescano internazionale (20-27 febbraio 1949), t. 1 (Bibliotheca 
Pontificii Athenaei Antoniani, 5), Rome, 1950, p. 399-412. 

66. L’historien Louis von Pastor d’après ses journaux, sa cor- 
respondance et ses souvenirs, dans Revue d'histoire ecclésiastique 
46 (1951) p. 192-201. 

67. Répertoires d’incipit pour la littérature latine, philosophique 
et théologique, du moyen âge. Edition augmentée (Sussidi eru- 
diti, 2), Rome, 1951. 

68. Compte rendu de Miscellanea Pio Paschini. Studi di storia 
ecclesiastica, 2 vol., Rome, 1948-1949, dans Revue d'histoire ecclé- 
siastique 46 (1951) p. 740-746. 

69. Note sur les autographes de saint Thomas d'Aquin à la 
Bibliothèque Vaticane, dans Revue philosophique de Louvain 53 
(1955) p. 321-327. 

70. Compte rendu de Jean-Pierre Muller. Le Correctorium cor- 
ruptorii « Quaestione », Rome, 1954, dans Revue d'histoire ecclé- 
siastique 50 (1955) p. 605-606. 

71. Compte rendu de Tractatus quatuor de Immaculata Con- 
ceptione B. Mariae Virginis, Quaracchi-Florence, 1954, dans Revue 
d'histoire ecclésiastique 50 (1955) p. 954-955. 

72. Conrad de Megenberg, dans Dictionnaire d’histoire et de 
géographie ecclésiastiques, t. 13 (1956) col. 491-495. 

73. Compte rendu de Matthäus Bernards, Speculum virginum. 
Geistigkeit und Seelenleben der Frau im Hochmittelalter, Cologne, 
1955, dans Revue d'histoire ecclésiastique 51 (1956) p. 571-572. 

74. Compte rendu de Declarationes Magistri Guilelmi de la 
Mare O. F. M. de varüs sententiis S. Thomae Aquinatis primum 
edidit Franciscus Pelster, S. ]., Munster, 1955, dans Revue d'histoire 
ecclésiastique 51 (1956) p. 984.985. 


În memoriam Monseigneur Auguste Pelzer 143 


75. Compte rendu de Doctoris Subtilis et Mariani loannis Duns 
Scoti O. F. M. Opera omnia, t. III, Rome, 1954, dans Revue d’his- 
toire ecclésiastique 51 (1956) p. 985-988. 

76. Le origini del neotomismo e il Collegio Alberoni di Pia- 
| cenza, dans Divus Thomas 60 (1957) p. 344-346. 

77. Denys de Colle, dans Dictionnaire d'histoire et de géo- 
graphie ecclésiastiques, t. 14 (1958) col. 260. 

78. Ehrle (Franz), dans Dictionnaire d'histoire et de géographie 
ecclésiastiques (sous presse). 

79. Collaboration à l'Enciclopedia Cattolica, Città del Vaticano, 
1948-1954 : 

— art. Belgio. IV. Letteratura, t. Il, 1949, col. 1173-1175. 

— art. Congressi scientifici internazionali dei cattolici, t. IV, 

1950, .col..352-353. 

— art. Grabmann, Martin, t. VI, 1951, col. 979-981. 

— art. Liebaert, Paul, t. VII, 1951, col. 1334. 

— art. Pottier, Antoine, t. IX, 1952, col. 1859-1860. 

— art. Stevenson, Henri, senior et iunior, t. XI, 1953, col. 

1333-1334. 

— art. Studi e Testi, t. XI, 1953, col. 1439-1440. 

80. Direction avec Mgr À. Mercati du Dizionario ecclesiastico, 
Turin, 1953 et 1955 (2 vol. parus ; 3° vol. sous presse). De nombreux 
articles sont dus à Mgr Pelzer. 

81. Compte rendu de À. Dondaine, O. P., Secrétaires de saint 
Thomas, Rome, 1956, dans Revue d'histoire ecclésiastique 53 (1958) 
p. 114-115. 

82. Compte rendu de Doctoris Subtilis et Mariani loannis Duns 
Scoti O. F. M. Opera omnia, t. IV, Rome, 1956, dans Revue d’his- 
toire ecclésiastique 53 (1958) p. 115-116. 

83. Compte rendu de G. Antonazzi, L’enciclica Rerum Nova- 
rum. Testo autentico e redazioni preparatorie dai documenti origi- 
nali, Rome, 1957, dans Revue d’histoire ecclésiastique 53 (1958) 
n1155: 


Mgr Pelzer laisse plusieurs travaux inédits : une édition de 
textes de Roger Bacon, des Exempla scripturarum portant sur le 
XIV° siècle et un supplément au Dizionario di abbreviature latine ed 
italiane de Cappell. 

F. VAN STEENBERGHEN. 

Louvain. 
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IN MEMORIAM MONSEIGNEUR AUGUSTE DIES 


Mgr Auguste Diès, né au Mans (Sarthe) le 6 janvier 1875, est 
décédé à Saint-Servan (Ille-et-Vilaine) le 5 février 1958. 

Il prépara sa licence ès Lettres-Philosophie à l'Institut catho- 
lique de Paris, où il eut parmi ses maîtres Charles Huit et Clodius 
Piat, dont il aimait à rappeler le souvenir. Licencié en Sorbonne en 
1897, il obtient à Rennes, en 1899, le Diplôme d'Etudes Supérieures 
d'Histoire et de Géographie avec un mémoire sur L’organisation 
intérieure de l'Ecole d'Athènes aux IV° et V° siècles après J.-C. 
De 1900 à 1902, il suit en Sorbonne les cours d’agrégation (Brochard, 
Lévy-Bruhl). Après quelques années de professorat dans l'enseigne- 
ment secondaire, il conquiert le doctorat ès Lettres à la Faculté de 
Rennes (mention très honorable) avec ses thèses, La définition de 
l’Etre et la nature des Idées dans le Sophiste de Platon (Paris, 1909 ; 
seconde édition, 1932) et Le cycle mystique. La Divinité origine et 
fin des existences individuelles dans la philosophie antésocratique 
(Paris, 1909). Ces deux ouvrages, relativement brefs, mais où 
s'affirmait déjà la maîtrise de l'abbé Diès, marquent bien les deux 
domaines dans lesquels cette maîtrise allait se révéler toujours 
davantage : Platon et le platonisme, d'une part, les Présocratiques, 
de l’autre. En octobre 1909, il est nommé professeur de philosophie 
à la Faculté des Lettres d'Angers ; il occupera cette chaire jusqu'à 
sa retraite en 1952. Plus de quarante ans d'activité intense, marquée 
par un dévouement constant pour ses élèves et par une production 
scientifique étonnante eu égard au poids de sa charge professorale. 
L'année 1914 toutefois y ouvre une parenthèse qui se prolongera de 
façon imprévue : un séjour de travail à la bibliothèque du Séminaire 
de Philologie à l'Université de Berlin se trouve bientôt interrompu 
par la mobilisation et la guerre. À la suite de celle-ci, l'abbé Diès 
reçut une mission de confiance qui l'’amena à parcourir la Yougo- 
slavie, la Roumanie, la Tchécoslovaquie, en vue du recrutement des 
Facultés de Théologie de l'Université de Strasbourg. Il en profita 
pour s'assimiler les langues slaves et se mettre au courant, en parti- 


culier, des publications sur la philosophie de l'antiquité dues aux 
savants tchèques. 
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Car ses travaux personnels et ses recherches dans ce domaine 
avaient déjà pris tout leur essor dès sa nomination à Angers, et ils 
ne firent que s’amplifier par la suite. C’est à cette époque, ou peu 
auparavant, que s'inaugure cette série de comptes rendus critiques 
que Diès a fait paraître jusqu’à ses dernières années dans la Revue 
de philosophie de Paris et dans diverses autres revues de philo- 
sophie ou de philologie classique : leur nombre et leur intérêt sont 
tels qu'on peut y suivre tout le mouvement des études contempo- 
raines, non seulement sur la philosophie grecque, mais encore sur 
ses relations avec la science, la religion et la littérature du monde 
hellénique. L'intérêt en est dû, tout d’abord, à la bienveillance 
lavisée de l’auteur, qui sait trouver, dans un ouvrage dont il se voit 


‘obligé de mettre à nu toutes les faiblesses, le point précis où 
s affirme malgré tout un apport nouveau, si minime soit-il, à tel 
problème qui y est touché ; il faut y joindre l’érudition du recen- 
'seur, qui arrive à assigner à chaque travail de quelque valeur la 
place exacte qui lui revient dans la série des recherches concernant 
tel objet particulier ; il y a, enfin et surtout, cet esprit critique, à la 
fois pénétrant et impartial, qui mesure sans exagération le degré de 
probabilité et la valeur des trouvailles dues à l’ingéniosité ou aux 


efforts consciencieux des auteurs les plus divers. Aussi ne peut-on 
que louer les amis du professeur Diès qui l’ont amené à publier, en 
les distribuant sous des rubriques appropriées, la meilleure partie 
‘de ces comptes rendus dans les deux volumes intitulés Autour de 
Platon. Essais de critique et d'histoire (Paris, 1927) ; il y a joint 
quelques autres études critiques inédites, ainsi que quatre impor- 
tants travaux personnels sur la pensée de Platon, pour une part in- 
édits eux aussi. 

Bien avant cette publication d'ensemble, les travaux de détail 
de l’abbé Diès avaient fixé sur lui l'attention de ceux qui s'’inté- 
ressaient aux études classiques. Les dirigeants de l'Association 
Guillaume Budé, dont il fut membre dès l'origine et dont il demeura 
membre du Conseil d'Administration jusqu'à son décès, recoururent 
à sa compétence pour la réalisation de leur grand projet, celui d'une 
édition nouvelle et complète des Dialogues de Platon ; ce projet, on 
le sait, est arrivé à son entière réalisation par la parution en 1956 
du dernier volume, contenant la fin des Lois et l'Epinomis. Dans 
cette vaste entreprise échut à Diès la part peut-être la plus ardue, 
les Dialogues métaphysiques. On vit paraître ainsi à un rythme 


assez rapide, mais qui ne nuisait en rien à la tenue critique du texte 
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ni à la valeur des remarquables notices introduisant chacun des 
dialogues : en 1923 le Parménide, en 1924 le Théétète, en 1925 le 
Sophiste ; puis, après un intervalle plus long, le Politique en 1935, 
le Philèbe en 1941. Dans l’entre temps, Diès avait écrit pour la Ré- 
publique, publiée en 1932 par Chambry, l'admirable Introduction 
où il avait su condenser en quelque cent trente pages des trésors 
d'érudition au service d’une intelligence vraiment pénétrante de ce 
chef-d'œuvre de Platon. À la fin de sa carrière, il se chargera encore 
de la première partie (Plan et intention générale, près de cent pages) 
de l’Introduction aux Lois ; il prendra encore la responsabilité per- 
sonnelle de l'édition et de la traduction des six derniers livres parus 
en 1956. Cette étude d’une des parties les plus négligées et d’ailleurs 
relativement moins attrayantes de l’œuvre de Platon absorba 
presque la totalité de l’activité de Mgr Diès au cours de ses der- 
nières années. — Mais comment ne pas rappeler, à ce propos, le 
petit volume intitulé Platon et publié en 1930 dans la collection « Les 
grands cœurs », œuvre de vulgarisation, si l’on veut, mais vulgari- 
sation à la fois si exacte et si vivante qu'elle trahit dès l’abord le 
connaisseur hors de pair, non seulement des écrits platoniciens. 
mais encore du milieu historique et spirituel où ils virent le jour. 
On peut dire même que ce petit volume, mieux que de gros ouvrages 
plus analytiques et d’aspect plus savant, constitue une initiation 
merveilleuse à un contact plus étroit avec l’œuvre même du vieux 
maître athénien. 

Des études doctrinales plus poussées sur divers problèmes de 
philosophie et d’'exégèse platoniciennes doivent pour une bonne 
part leur origine à des conférences prononcées en divers milieux, à 
des communications à des congrès ou à l’Académie des Inscriptions 
et Belles-Lettres, tel le savant mémoire de 1936 sur Le Nombre de 
Platon. — A l'Institut supérieur de Philosophie de Louvain, Mer 
Diès fut à bien des reprises un conférencier écouté et hautement 
apprécié de maintes générations d'étudiants, soit qu'il sût ramasser 
et approfondir en un exposé d’une heure un point de doctrine parti- 
culièrement important, soit qu'il eût l’occasion d'y consacrer une 
série de leçons. Rappelons ici la conférence de novembre 1912 sur 
la Transposition platonicienne publiée par après dans le tome Il 
des Annales de l’Institut supérieur de Philosophie (1913) et repro- 
duite dans Autour de Platon. Cette publication connut ce succès 
presque sans précédent d’emporter aussitôt l’assentiment en auel- 
que sorte tacite, mais en même temps universel, des platonisants : 


à 


| 
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sans discussion, le procédé typiquement platonicien, sur lequel 
gr Diès avait mis le doigt avec une sûreté de vue tout à fait remar- 
uable, fut reconnu et utilisé comme principe d'explication valable 
‘une foule d’affrmations d'apparence traditionnelle, mais trans- 
gurées par la signification nouvelle que leur donna le penseur de 
énie que fut Platon. Le problème de Dieu, l’un des plus obscurs 
ans l'œuvre platonicienne, fut abordé aussi plus d’une fois à 


#Louvain et ailleurs par Mgr Diès, en dernier lieu dans cette confé- 
rence inoubliable de novembre 1949, où il donna toute sa mesure 


devant un auditoire qu'il pressentait ne plus pouvoir rencontrer à 
nouveau. Il voulut bien reproduire les idées maîtresses de cette con- 
férence dans la contribution qu'il donna, en 1955, au volume d’'hom- 
mage offert au signataire de ces lignes. C'est, avec son édition des 
Lois, l’une de ses dernières publications. 

La liste complète de ces publications figure en tête du volume 
de Mélanges de philosophie grecque offerts à Mgr Diès par ses 
élèves, ses collègues, ses amis (Paris, 1956). Elle comblera utilement 
les lacunes de l’esquisse bibliographique qui précède (où il eût fallu 
s'arrêter peut-être, entre autres, aux travaux sur Socrate, à l'édition 
de la Correspondance scientifique de Paul Tannery et à la réédition 


| de son ouvrage Pour l'Histoire de la Science hellène (1930) ; mais 
| on ne peut tout dire). 


L'hommage aux mérites scientifiques de Mgr Diès que con- 
stitue ce volume de Mélanges, clôt la série d'honneurs qui vinrent, 
peut-être un peu tardivement, consacrer aux yeux d'un public plus 
large la réputation du savant. En 1926, à l'occasion du cinquième 
centenaire de sa fondation, l'Université de Louvain lui conféra le 


| doctorat honoris causa en Philosophie et Lettres. En 1928, il est élu 
correspondant de l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres : il 


sera à partir de 1943 membre de l'Institut de France, étant devenu 
à cette date membre de la même Académie, qui s’honora elle- 
même en s’attachant plus étroitement celui qui, depuis des années, 


était reconnu comme le meilleur platonisant de France, et cela à 


une époque où un Robin et un Rivaud étaient encore en pleine 


activité. Du côté ecclésiastique, le professeur Diès fut nommé cha- 


noine honoraire de Rennes en 1924 et il reçut la prélature romaine 
en 1945. 
Dans l’entre temps, la confiance de ses collègues lui valut la 


charge de doyen de la Faculté des Lettres d'Angers de 1942 à 1947, 


charge peut-être trop lourde même pour le travailleur acharné qu'il 
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était, et qui retarda sans doute en quelque mesure la préparation! 
de son édition des Lois, à laquelle il se consacrait depuis des années... 
Admis à la retraite et à l'honorariat en 1952, il ne put résister à l'in- 
vitation du gouvernement égyptien qui lui offrit d'occuper une] 
chaire à l’Université Ibrahim Pacha du Caire : il y passa tous les! 
hivers de 1952 à 1955, continuant ainsi, au déclin d'une vie bien 
remplie, l’enseignement qu'il avait prodigué auparavant à près del 
quarante générations d'étudiants. Quand l'âge et les infirmités le 
forcèrent à y renoncer, il rentra définitivement en France, où ill 


passa ses dernières années en Bretagne, à Saint-Servan, d'où sa 
famille était originaire. | 

Ceux qui l’ont connu surtout par ses travaux garderont le sou-| 
venir d'une activité inlassable et d'une intelligence très vive et très! 
réaliste, mises au service de recherches personnelles qui ont porté! 


les plus beaux fruits. Ceux qui ont eu le privilège de le connaître de 
plus près ne pourront oublier l'homme tout serviable, d'une sim-| 
plicité charmante, le professeur d’un dévouement absolu à ses élèves: 
et disciples, l'ami d'une fidélité inaltérable. 


A. MaNsIon. | 


CHRONIQUE GÉNÉRALE 


Décès 


Allemagne. — Oswald WEIDENBACH, né à Dresde le 4 mars 1874, 
est décédé à Giessen le 3 août 1957. Il enseigna la philosophie à! 
l'Université de Giessen, d’abord comme « Privatdozent » (1907), 
puis comme professeur ordinaire (1922). Ses réflexions sur les impli- 
cations de la philosophie critique l'avaient amené à professer un 
existentialisme éthique. Parmi ses écrits, citons : Das Sein und seine 
methodologisch-kritische Bedeutung (1900), Mensch und Wirklichkeit 
(1907), Weltanschauung aus dem Geist des Kritizismus (1923), Kant 
und wir (1924), Ethos contra Logos (1948). 

Richard HARDER, professeur de philologie classique à Munster, 
est décédé le 4 septembre 1957 à l'âge de 62 ans. Il fut membre de 
la rédaction du périodique Gnomon et il s’est fait surtout connaître 
par la publication des Plotino’s Schriften in der chronologische 


Reïhenfolge (trad. allemande en 5 vol., Leipzig, 1930-1937). 
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1 Angleterre. — Ernest JONES, né à Llwchwr (Pays de Galles) le 
à 1” janvier 1879, est décédé à Londres le 11 février 1958. Après des 
fl, études à Cardiff et à Londres, il conquit le grade de docteur en mé- 
 decine en 1890. Son intérêt pour les problèmes de la névrose l’amena 
M, à prendre contact et à collaborer avec Sigmund Freud, dont il fut 
| l'ami intime pendant quarante ans. D'abord professeur de psychia- 
? trie à l'Université de Toronto, il fonda en 1920 l'International Jour- 
% nal of Psychoanalysis, dont il fut l'éditeur pendant plus de 20 ans. 
ÆEn 1925, il fut nommé président de l’Institut de psychanalyse de 
» Londres et, en 1928, directeur de la clinique de psychanalyse de 
cette ville. Il fut longtemps président effectif de l'International 
* Psychoanalytical Association. Il publia de nombreuses études, dont 
! plusieurs volumes : Das Problem des Hamlet ; Hamlet and Oedi- 
à pus ; Papers on Psycho-analysis (1913, 5° éd. 1949, 5 vol.) ; Treat- 
* ment of the Neuroses (1920 ; trad. en français par S. Jankélévitch 
| sous le titre : Traité théorique et pratique de psychanalyse, 1925) ; 
| Social Aspects of Psychoanalysis (1924) ; Der Alptraum ; Psycho- 
| analysis and the War Neuroses (en collab.) ; Essays in Applied 
Psycho-Analysis (2 vol.) ; How the Mind works (en collab.) ; Zur 
Psychoanalyse der christlichen Religion ; On the Nightmare (1931) ; 
What is Psychoanalysis ? (1948) ; Psychoanalysis Today (en collab., 
1948) ;: Sigmund Freud. Four Centenary Addresses (1956). Son ou- 
vrage le plus important pour le philosophe est sans doute la monu- 
mentale biographie de Freud qu'il publia à Londres et à New York : 
The Life and Work of Sigmund Freud. Vol. I. The Formative Years 
and the Great Discoveries, 1856-1900 (1953) ; Vol. Il. Years of Matu- 
rity, 1901-1919 (1955) ; Vol. HI. The Last Phase, 1919-1939 (1955). 
Cet ouvrage est en cours de traduction en plusieurs langues, notam- 
ment en français (Paris, P. U. F.) et en néerlandais : Sigmund 
Freud’s leven en werk. |. De jaren van vorming en de grote ontdek- 
kingen, 1856-1900, trad. P. Olafson (Amsterdam-Anvers, Wereld- 
bibliotheek, 1956). 


Belgique. — Le P. André CALLEBAUT, O. F. M., est décédé à 
Malines le 11 février 1958 à l'âge de 82 ans. Il fut attaché au Collège 
S. Bonaventure de Quaracchi (Florence), où il collabora à l'édition 
des œuvres d'Alexandre de Halès. On lui doit de nombreux articles 
sur Gauthier de Bruges et sur Jean Duns Scot, ainsi que quelques 
études consacrées à S. François, à S. Bonaventure, à S. Antoine de 
Padoue et à Alexandre de Halès. 


Canada. — Le P. Alexander J. DENOMY, des PP. Basiliens, né 
à Chatham (Ontario) le 21 juin 1904, est décédé le 19 juillet 1957. 
Attaché au Pontifical Institute of Mediaeval Studies de Toronto, il y 
occupa la chaire de littérature comparée (depuis 1935) et il fut mana- 
ging editor du périodique Wediaeval Studies de 1943 à 1956. Sa 
bibliographie a été publiée dans Mediaeval Studies, vol. XIX (1957), 
De IVe 
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Espagne. — Le P. Bruno ÎBEAS est décédé à Madrid le 28 no- 
vembre 1957. Il est l’auteur de nombreuses études consacrées à 
saint Augustin et d'un volume intitulé : De la vida y de la muerte. 


Etats-Unis d'Amérique. — Albert G. A. BALZ, professeur émé- 
rite de philosophie à l'University of Virginia, est décédé le 1‘ octobre 
1957 à l'âge de 70 ans. Il publia : Idea and Essence in the Philo- 
sophies of Hobbes and Spinoza (1918) ; Basics of Social Theory (en 


collab. avec W. Pott, 1924) : Spinoza’s Writings on Political Philo- | 


sophy (1937) ; Value Doctrine of Karl Marx (1943) ; Cartesian Studies 
(1951). 


France. — Rémy COLLIN, professeur honoraire à la Faculté de 
Médecine de Nancy, est décédé à Nancy le 3 novembre 1957 à l'âge 
de 77 ans. À côté de ses études dans le domaine de l'anatomie et 
de la physiologie, il manifestait un grand intérêt pour les questions 
philosophiques connexes à ses spécialités. Il publia : Message social 


du savant (1941), Panorama de la biologie (1945). 


Maxime LEROY, né à Paris en 1873, professeur honoraire à 
l'Ecole des sciences politiques, est décédé le 19 septembre 1957. Il 
était membre libre de l’Académie des sciences morales et politiques 


depuis 1954. Il s'était spécialisé dans l'histoire des idées politiques, | 


économiques et sociales, et il s'intéressait particulièrement aux pro- 
blèmes du travail et des organisations professionnelles. Il publia 
notamment : Saint-Simon (1925); Descartes, le philosophe au 
masque (2 vol., 1929) ; Descartes social (1931) ;: Taine (1933) ; Intro- 
duction à l’art de gouverner (1935) ; La pensée de Sainte-Beuve 
(1941) ; Histoire des idées sociales en France (3 vol., 1946-1954) ; 
Les précurseurs du socialisme : de Condorcet à Proudhon (1948) ; Le 
socialisme des producteurs ; Les tendances du pouvoir et de la liberté 
en France au XX° siècle ; Fénelon. 


Jules-Louis PUECH est décédé à Castres le 2 octobre 1957 à l'âge : 
de 79 ans. Is est fait connaître par ses études sur le socialisme durant | 
la première moitié du xix° siècle. Sa thèse de doctorat traitait : Le 


. » . . . . 
Proudhonisme dans l'Association internationale des travailleurs. 


rs Grèce. _ M. Ch. THEODORIDIS, professeur honoraire à l’'Univer- 
sité de Salonique, est décédé en novembre 1957. Il a publié des 
études sur l'épicurisme. Il était membre titulaire de l'Institut Inter- 


national de Philosophie de Paris, et de la société i 
à ; ete à 
sophie : Exnedeprixos Opudoc. RE 


Portugal. — Le P. Alphonse LUISIER, S écédé 

e P. LS) est. : 
4 octobre 1957 à l'Instituto Nun'Alvres, Re 
Tirso). Il fut un des premiers professeurs de philosophie de cet In- 


stitut lorsqu'il fut fondé à La Guardia (Galice) en 1920-1921, 
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Suisse. — Arnold REYMOND, professeur honoraire de l'Université 
de Lausanne et membre titulaire de l'Institut International de Philo- 
sophie, est décédé à Pully le 11 janvier 1958 à l'âge de 83 ans. Avec 
lui disparaît un des derniers grands logiciens de langue française qui 
ont marqué le début de ce siècle. Elève de Boutroux, ami de Brun- 
schvicg et de Lalande, il avait soutenu en 1908 sa thèse de doctorat 
ès lettres sur Logique et Mathématique. En 1924, il publia une His- 
toire des sciences exactes et naturelles dans l’antiquité gréco-romaine 
(2° éd., 1955). Il ft des cours à la Sorbonne en 1927 et en 1930 et il 
les réunit en volume sous le titre : Les principes de la logique et la 
critique contemporaine (1932, 2° éd., 1957). Ce logicien était aussi 
un théologien. Devant la Faculté de théologie de l'Eglise libre du 
canton de Vaud, il avait passé, en 1900, sa thèse de théologie : Essai 
sur le subjectivisme et le problème de la connaissance. Aussi éloigné 
du positivisme que de l’idéalisme, il y défendait une sorte de réalisme 
spirituel qui s’affirma encore dans des publications ultérieures : Philo- 
sophie spiritualiste. Etudes et méditations. Recherches critiques 
(2. vol., 1942) ; De la méthode dans la recherche métaphysique (1937). 
Une opération au larynx en 1939 lui enleva presque complètement 
l'usage de la parole. L'Université de Lausanne reconnut ses mérites 
en publiant des Mélanges offerts à M. Arnold Reymond (1940, 
232 pp. : ils ont pris place dans la Revue de théologie et de philo- 
sophie, janvier-juin 1940). M. Reymond était docteur honoris causa 
des Universités de Neuchâtel, Paris, Aix-Marseille et Grenoble, 
membre correspondant de l'Institut, membre associé de l'Académie 
royale de Belgique et Officier de la Légion d'honneur. 


Uruguay. — Mgr Gustavo J. FRANCESCHI est décédé à Monte- 
video le 11 juillet 1957. II s’occupa surtout de sociologie et il dirigea 
pendant 25 ans la revue Criterio, fondée en 1928. 


Nominations et Distinctions 


Belgique. — Le P. Roger TROISFONTAINES, docteur de l'Institut 
Supérieur de Philosophie de Louvain et membre de la Société Philo- 
sophique de Louvain, S. J., a été nommé recteur des Facultés univer- 
sitaires Notre-Dame de la Paix à Namur. 


Espagne. — M. Manuel LoRA TAMAYO, professeur et Vice-recteur 
de l'Université de Madrid, a été élu président de l’Asociaciôn Espa- 
fiola para el Progreso de las Ciencias, en remplacement de M. Rafael 
Estrada, décédé. 


Etats-Unis d'Amérique. — M. José FERRATER MORA, professeur 
au Bryn Mawr College, a été nommé Visiting Professor de Philo- 
sophie à Princeton University pour le semestre de printemps de 1958. 
[j y donnera des conférences publiques sur le thème : The Present 
Situation in Philosophy. 
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M. Antony FLEW, de l'Université du North Staffordshire (Keele, 
Angleterre) a été nommé Visiting Professor de philosophie à la New 
York University durant le semestre de printemps 1958. 


M. Leon ROTH a été nommé Visiting Professor à la Brown 
University durant le second semestre de l'année académique 1957- 


1958. 


France. — M. Henri-lrénée MARROU, professeur à la Sorbonne, 
a été créé docteur honoris causa de l'Université de Fribourg-en-Bris- 
gau le 7 novembre 1957. 


Italie. — M'° Maria Teresa ANTONELLI a été nommée professeur 
de philosophie à l'Université de Gênes. 


Suisse. — M. Ferdinand GONSETH, professeur à l'Ecole polytech- 
nique fédérale de Zurich, a été élu, le 8 juillet 1957, membre corres- 
pondant dans la section de philosophie de l'Académie des Sciences 
Morales et Politiques de France, à la place laissée vacante par l'élec- 
tion de M. Gaston Berger à un siège de membre titulaire. 


M. Jean PIAGET, professeur à l'Université de Genève et à la Sor- 
bonne, a été nommé membre d'honneur de la Société Médicale de 
Genève. 


Commémorations et hommages 


À l'occasion du premier centenaire de la mort d' Auguste COMTE, 
l'Association internationale propriétaire et gardienne de la Maison 
d'Auguste Comte a inauguré, le 5 septembre 1957, à la Maison du 
philosophe, 10, rue Monsieur-le-Prince, à Paris, une exposition des 
manuscrits, des ouvrages et des souvenirs personnels du philosophe. 


La Revue philosophique de la France et de l'étranger a publié 
dans sa livraison d’octobre-décembre 1957 (82° année, n° 4) des 


études consacrées à la pensée de Lucien LÉVY-BRUHL, à l'occasion 
du centenaire de sa naissance. 


Le périodique Philosophia naturalis (Meisenheim, Westkultur- 
verlag) a consacré sa livraison 2-3 de 1957 (t. IV) à la mémoire de son 


fondateur, Eduard MAY, décédé le 10 juillet 1956. 


La St. Bonaventure University (New York) célèbre le centenaire 


de sa fondation par des festivités qui ont débuté le 4 octobre 1957 et 
qui s échelonneront durant l’année 1958. 
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Prix et Concours 


Le prix, décerné par l’Académie des sciences, belles lettres et 
arts de Rouen à une étude sur le rôle de Fontenelle (cf. novembre 
1957, p. 575), a été attribué à M. Jean-François COUNILLON, profes- 
eur au Collège technique de Nevers. 


Le Prix Dagnan-Bouveret a été attribué à M. Raymond BAYER, 


orofesseur honoraire à la Sorbonne, pour son ouvrage : Traité 
l'esthétique (Paris, Armand Colin, 1956). 


Le Prix Gegner a été décerné au P. M. - D. PHiLiPre, ©. P., 
Jour son ouvrage : {nitiation à la philosophie d’Aristote (Paris, La 


Colombe, 1956). 


Le prix international de vulgarisation scientifique Kalinga 
1009 £) décerné chaque année par l'Unesco, a été attribué, pour 
|957, au savant et philosophe britannique Bertrand RUSSELL. 


Le prix Lecomte du Noüy 1957 a été décerné à M. William Er- 
est HOCKING pour son ouvrage : The Coming World Civilization. 


La Députation Permanente de la province de Flandre Occiden- 
ale (Belgique) avait organisé un « Provinciale prijskamp voor het 
zssay ». Le prix a été décerné au P. J. H. WaLcRAvE, O. P. 
Louvain) pour son étude : Mens en historische rede (Een essay over 
le algemene philosophie van José Ortega y Gasset). 


Le prix « social » de 50.000 fr. fr. décerné chaque année par 
‘Académie d'éducation et d’entraide sociale, a été attribué le 
| décembre 1957 au P. Jean-Yves CALVEZ, pour son ouvrage : La 
ensée de Karl Marx (Paris, Editions du Seuil, 1956). 


Le Prix Thorlet a été décerné à M. André PIETTRE, professeur 
: la Faculté de droit de Paris, pour son ouvrage : Marx et marxisme 


Paris, P. U. F:, 1957), 


Le Curatorium van het Stolpiaans Legaat a mis au concours la 
question suivante : L'origine grecque de la théologie négative dans 
a théologie et la philosophie occidentales. Les réponses peuvent 
tre adressées avant le |’ octobre 1960 au Professeur Oort, Sterren- 
wacht, 5, Leiden (Pays-Bas). Elles doivent être rédigées en allemand, 
nglais, français, latin ou néerlandais et signées d’une devise. Le 
rix consistera dans une médaille d’or d'une valeur de 500 florins 
t une somme de 500 florins. 
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Revue nouvelle 


Les Cahiers d’études biologiques publient depuis 1956, sans 
périodicité régulière (environ 3 livraisons par an) des informations 
et des réflexions sur la biologie moderne élaborées dans des ren-} 
contres entre biologistes, philosophes et théologiens. Directeur :; 
Michel Delsol, professeur de biologie animale aux Facultés catho- | 
liques de Lyon. Rédaction : Laboratoire de Zoologie, Facultés 
catholiques, 25, rue du Plat, Lyon. Administration : P. Lethielleux. | 
10, rue Cassette, Paris (6‘). Prix de souscription à 3 numéros :| 


127550 
Revues 


Les Anales de la Universidad Hispalense (Séville) ont publié 
dans le n° | du t. XVII (1956) des études consacrées à MENÉNDEZ 
PELAYO. | 


Le n° 3 de 1957 de l’Archivio di Filosofia est consacré au thème : 
La filosofia della arte sacra. 


Le n° 4 de 1956 du Bulletin of the Faculty of Literature de ia 
Kyushu University (Fukuoka, Japon) porte comme sous-titre : Philo- 
sophical Studies, n° 1. 


Le période Dialectica. Revue internationale de philosophie de 
la connaissance (Neuchâtel) a atteint en 1957 sa dixième année 
d'existence. Pour commémorer cet événement, deux livraisons 
doubles spéciales (n° 41-42 et 43-44) ont été publiées. Elles groupent 
sous plusieurs rubriques des études que des collaborateurs du monde 


entier ont consacrées à différents aspects de la connaissance hu- 
maine. 


La 4° livraison de 1957 (octobre-décembre) des Etudes philo- 
sophiques est consacrée à Lavelle. On annonce pour 1958 d’autres 
numéros à thèmes : un autre fascicule sur Lavelle, puis sur les 
Recherches philosophiques en Amérique latine et sur le langage. 


Sous le titre Recherches et Débats, le Centre catholique des in- 
tellectuels français publie chaque année 4 cahiers consacrés à des 
thèmes spéciaux. Signalons, parmi les derniers volumes : n° 17, 
Philosophies de l’histoire (nov. 1956) ; n° 18, Originalité biologique 
de l’homme (fév. 1957) : n° 19, Jacques Maritain (mai 1957) : n° 21 
Problèmes de psychanalyse (nov. 1957). 


M. Walter Biemel a publié dans la Revista de Filosofia de la 
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Universidad de Costa Rica (vol. I, n° 2, juillet-décembre 1957, 
pp. 108-124) le texte allemand et une traduction espagnole de 
quelques documents inédits extraits de la correspondance d'Edmund 
HUSSERL : lettre de W. Dilthey à E. Husserl (29 juin 1911) ; réponse 
de E. Husserl (5-6 juillet 1911) ; lettre de W. Dilthey (10 juillet 1911). 


Les éditeurs de la Revue des études augustiniennes viennent 
d'inaugurer l'édition d'une nouvelle série de publications qui 
paraîtront en supplément à leur périodique. Le volume | de Re- 
cherches augustiniennes (1958, 373 pp.) contient des études qui 
n avaient pas pu prendre place dans les livraisons habituelles de 
la revue, soit en raison de leur étendue, soit parce qu'on souhaitait 
leur assurer une diffusion plus large que celle du périodique. Le 
présent volume sera servi aux abonnés de la Revue des études 
augustiniennes à la place des 3 premiers fascicules de 1958. 


Le n° 42 de la Revue internationale de Philosophie (1957, fasc. 4) 
est consacré au thème : Philosophie de l’histoire. 


La Revue de Métaphysique et de Morale a publié dans sa 
livraison de juillet-septembre 1957 (62° année, n° 3) des articles 
groupés sous le thème : L'infini, la mesure, l’informe. 


Sous le titre Bibliografia Rosminiana, M. Dante Morando a 
publié dans la Rivista Rosminiana di Filosofia e di Cultura (t. LE, 
fasc. 4, octobre-décembre 1957, pp. 302-309) la liste des études qui 
ont été publiées en 1955 sur la pensée de ROSMINI. 


Les tables générales des 10 premiers tomes de la Revue argen- 
tine Sapientia (1946-1955) ont été publiées par M. J. E. Bolzän. 


Collections 


L'Université Lovanium de Léopoldville publie une collection de 
travaux de ses professeurs, sous le titre Studia Universitatis « Lo- 
vanium ». La série d’études de la Faculté de Philosophie et Lettres 
a été inaugurée par un travail de M. Maurice VANHOUTTE intitulé 
La notion de liberté dans le « Gorgias » de Platon (Léopoldville, 
Editions de l'Université, 1957, 43 pp). 


Les Archives-Husserl à Louvain et les Editions Nijhoff (La 
Haye) annoncent la publication prochaine des premiers volumes 
de la collection Phaenomencologica : Le projet husserlien et la philo- 
sophie moderne (Actes du Deuxième Colloque International de Phé- 
noménologie, Krefeld, 1-3 novembre 1956): Eugen Fink, Sein, 
Wahrheit, Welt. Vor-Fragen zum Problem des Phänomen-Begriffs. 
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La maison d'édition Beauchesne publie une collection de Cours 
de philosophie thomiste dans laquelle M. Roger VERNEAUX, profes- 
seur à l’Institut Catholique de Paris, a fait paraître deux volumes : 
Philosophie de l’homme (1956, 190 pp., 500 fr. fr.), Histoire de 
philosophie moderne (1958, 204 pp., 690 fr. fr.). Le cours complet 
sera l'œuvre de plusieurs collaborateurs et comptera dix volumes. 


M. Georges VADJA a publié : L'amour de Dieu dans la théologie 
juive du moyen âge (Etudes de philosophie médiévale, XLVI), 
Paris, Vrin, 1957, 309 pp. 


Les Etudes carmélitaines viennent de publier un nouveau 
volume collectif : Structures et liberté (Desclée De Brouwer, 1958, 
xxv-284-15 pp.). L'ouvrage de Victor VON WEIZSAECKER, Der Ge- 
staltkreis, vient d'être traduit par Michel Foucauld et Daniel Rocher 
sous le titre : Le cycle de la structure (Bibliothèque neuropsychia- 
trique de langue française), Desclée De Brouwer, 1958, 231 pp. 


Congrès et Sociétés savantes 


Rencontres internationales. — La bureau de l'Institut Interna- 
tional de Philosophie a été constitué comme suit, le 18 juillet 1957, 
à l'Assemblée générale de Varsovie : président : M. Gaston Berger 
(France) ; vice-présidents : MM. J. Ebbinghaus (Allemagne) et 
T. Kotarbinski (Pologne) ; assesseurs : MM. A. J. Ayer (Grande- 
Bretagne), R. Klibansky (Canada), N. A. Nikam (Inde). 


L'Assemblée générale du Conseil International de la Philosophie 
et des Sciences Humaines s’est réunie à Paris, à la Maison de 
l'Unesco, du 17 au 19 septembre 1957. Les personnalités présentes 
ont débattu des problèmes d'ordre scientifique et d'intérêt universel, 
tels que ceux du rôle des humanités dans le monde contemporain, 
des traductions des grandes œuvres, des relations culturelles et de 
la compréhension entre l'Orient et l'Occident. 


Le Congrès de l’Internationale Vereinigung für Rechts- und 
Sozialphilosophie s'est tenu à Sarrebruck du 3 au 5 octobre 1957. 
Communications : Werner Maihofer (Sarrebruck), Die Natur der 
Sache ; Norberto Bobbio (Turin), La nature des choses ; Bruno von 
Freytag Lôringhoff (Tubingue), Zum Begriff der Situation : Ernst 
Topitsch (Vienne), Sachgehalte und Normsetzungen ; Arnold Geblen 
(Speyer), Wesen und Formen der Rationalität. — M. R. Laun (Ham- 
bourg) a été réélu à la présidence de l'association. 


Le 2° Congrès Benelux d'histoire des sciences s'est tenu à 
Bruxelles et à Louvain du 21 au 24 novembre 1957, sous la prési- 


Chronique générale 157 


dence de M. le Professeur M. Florkin (Liège). Relevons quelques 
communications : M. Florkin, L'histoire de la théorie cellulaire ; 
A. Gloden (Luxembourg), Aperçu sur le développement des mé- 
M thodes de résolution des équations algébriques ; L. Kieffer (Luxem- 
à bourg), Les notions de congruence et d'équivalence en géométrie 
(apercu historique) ; M. Michaux (Louvain), La division des sciences 
mathématiques de Platon à Proclus ; R. Hooykaas (Amsterdam), 
Etienne Geoffroy Saint Hilaire’s leer der soortverandering ; À. Le- 
jeune (Ath), Recherches de Ptolémée sur la vision binoculaire ; 
H. Michel (Bruxelles), Quelques influences inattendues sur l’histoire 
des instruments mathématiques. 


Le Quatrième Colloque Philosophique International de Royau- 
mont se tiendra au Cercle Culturel de Royaumont (Asnières-sur-Oise, 
Seine-et-Oise, France) du 8 au 13 avril 1958. Il sera consacré à 
La philosophie analytique. On annonce les communications sui- 
, vantes : J. Urmson (University College, Dundee), The History of 
the Analytic Movement ; B. Williams (New College, Oxford), The 
Certainty of the Cogito ; G. Ryle (Magdalen College, Oxford), Phe- 
nomenology versus the Concept of Mind ; P. F. Strawson (Univer- 
sity College, Oxford), Analysis, Science and Metaphysics ; W. 
D. Gallie (Queen's University, Belfast), The Free Will Problem : 
Four possible Approaches : W. V. Quine (Harvard University), The 
Myth of Meaning ;: L. Apostel (Université de Bruxelles), L'école 
d'Oxford et la linguistique, à propos du langage de l’induction : 
E. W. Beth (Université d'Amsterdam), Les rapports entre langues 
naturelles et langues formalisées ; K. R. Popper (London School 
of Fconomics and Polit. Science), Criticism of Analytical Philo- 
sophy ; H. B. Acton (Bedford College, London) et R. Wollheim 
(University College, London), Analytical Philosophy and Political 
Principles ; P. H. Nowell-Smith (Leicester University College), On 
Choosing ; R. M. Hare (Balliol College, Oxford), « Nothing matters ? ». 
Le titre de la communication de ]. L. Austin (Corpus Christi, Oxford) 
n'a pas encore été annoncé. 


Le Wisgerig Gezelschap te Leuven et la société néerlandaise 
Vereniging voor Thomistische Wijsbegeerte organisent des journées 
d'étude communes qui se tiendront à Louvain et à Bruxelles du 
18 au 20 avril 1958. Thème général : Wijsgerige Uitzichten op de 
Mens. Communications : S. Strasser (Nimègue), Het wezen van de 
mens ; À. Dondeyne (Louvain), De mens en zijn geschiedenis : 
À. van Melsen (Nimègue), Mens, wetenschap en techniek : A. De 
Waelhens (Louvain), Mens en kultuur ; L. De Raeymaeker (Louvain), 
De mens en het absolute. 


Le comité organisateur du Congrès international de philosophie 
médiévale (Louvain-Bruxelles, 28 août - 4 septembre 1958) annonce 
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des communications seront présentées au cours des séances 
de par les orateurs suivants : R. Klibansky (Montréal), 
M. - D. Chenu (Paris), P. Wilpert (Cologne), V. J. Bourke (Saint- 
Louis, E. - U.), M. de Gandillac (Sorbonne). 


Le Comité organisateur du XII° Congrès international de Philo- 
sophie (Venise-Padoue, 12-18 septembre 1958) a invité plusieurs 
philosophes à introduire les discussions avec des rapports spéciaux : 
sur le thème L'homme et la nature : Philipp Frank (Cambridge, 
Mass.), Johann Lotz (Pullach-Munich), M. B. Mitin (Moscou) ; sur 
le thème Liberté et valeur : Miguel Reale (Sâo Paulo), Aloys Dempf 
(Munich), Richard MacKeon (Chicago), Adolfo Muñoz Alonso 
(Valence) ; sur le thème Logique, langage et communication : 
Alfred Jules Ayer (Londres), Chaim Perelman (Bruxelles), Aimé 
Forest (Montpellier). 


Réunions nationales. — Allemagne. — Les communications 
suivantes ont été prévues pour les réunions de la Philosophische 
Gesellschaft in Bremen durant l’année académique 1957-1958 : 
M. Hunteman (Brême), Der Mensch zwischen Glauben und Wissen 
(17 octobre) ; A. Gehlen (Speyer), Der Mensch als handelndes 
Wesen (21 novembre) ; W. Metzger (Munster), Entwicklung zur 
Persônlichèeit (12 décembre) ; C. Albrecht (Brême), Die mystische 
Ruhe als Wesenselement des Menschseins (16 janvier) : A. Port- 
mann (Bâle), Der biologische Beitrag zum Bilde des Menschen 
(13 février) ; Th. W. Adorno (Francfort-sur-Main), Individuum und 
Gesellschaft heute (13 mars). 


Belgique. — L'Ecole des Sciences philosophiques et religieuses 
annexée à la Faculté universitaire Saint-Louis (Bruxelles) a organisé 
durant l’année académique 1957-1958 les leçons publiques suivantes : 
Etienne Wolff (Collège de France), Puissance et limites de l’expéri- 
mentation en biologie (5 novembre) ;: Paul Ricoeur (Sorbonne), Les 
aspects ( antinomiques » de la réalité humaine (19 novembre) et 
Antinomie et faillibilité (20 novembre) : Henri Gouhier (Sorbonne), 
« L’anti-humanisme » de Pascal (|| décembre), Le positivisme 
d'Auguste Comte (12 décembre) : Jeanne Hersch (Genève), L’am- 
biguïté du temps et ses conséquences pour la liberté (15 et 16 jan- 
vier) ; Henri-lrénée Marrou (Sorbonne), Aux sources de notre mo- 
rale : Morale éternelle et morale actuelle chez Clément d'Alexandrie 
(26 février), Le problème du mal chez saint Augustin (27 février). 

La Société belge de Logique et de Philosophie des Sciences à 
entendu récemment les communications suivantes : P. Paquet, Les 
structures de la physique théorique et les données de l'expérience 
(23 nov. 1957); Leo Abpostel (Bruxelles-Gand), Classification et 
sciences empiriques (21 déc.) ; A. J. Ayer, Philosophie et langage 
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naturel (25 janv. 1958) : C. Ajdukiewicz (Varsovie), Les jugements 
@ analytiques résultent-ils de conventions de langage ? (15 fév. 1958). 


L'Institut des Hautes Etudes de Belgique (65, rue de la Con- 
| corde, Bruxelles) a organisé, entre autres, les conférences sui- 
vantes : Eric Weil (Lille), Le concept de droit naturel (20 déc. 1957) ; 
E. Meyerson (Ecole Pratique des Hautes Etudes, Paris), Histoire 
et Psychologie (10 janv. 1958) ; Alfred J. Ayer (University College, 
Londres), Réflexions sur le pragmatisme (24 janv.) ; Benedykt Gryn- 
pas, Sur l’idée de Dieu en Chine ancienne et en Israël (29 janv.) ; 
Gaston Berger (Paris), La psychologie des peintres (7 fév.) ; Pierre- 
Maxime Schuhl (Sorbonne), Le mouvement Saint-Simonien et son 
influence sur la vie française au XIX"° siècle (5 mars) : Guido Calo- 
gero (Rome), Le caractère absolu de l'obligation morale (7 mars). 


Brésil. — Un Colloque sur le Positivisme a été organisé du 2 au 
6 septembre 1957 à la Faculté de philosophie de l'Université de 
Minas Gerais (Belo Horizonte) avec la participation de professeurs 
brésiliens et français de la Faculté de philosophie de Säo Paulo. 
Ce colloque constituait une commémoration du centenaire de la 
mort d'Auguste Comte. 


Canada. — Le /*” Congrès Canadien de philosophie s'est tenu 
en juin 1957 à Ottawa. Il a réuni plus de 100 participants de langue 
française et environ 50 d'expression anglaise. 


Costa Rica. — Le Département de Philosophie de l'Université 
de Costa Rica a organisé, du 31 juillet au 31 octobre 1957, une série 
de 14 conférences sur : La philosophie au XX° siècle. Plusieurs 
orateurs y ont abordé la pensée de Bergson, Jaspers, Heidegger, 
Russell, Marcel, Husserl, Maritain, Brenes Mesen, Comte, Dewey 
Kelsen, et des aspects du néodarwinisme, de la pensée mathé- 
matique et du marxisme. 


Etats-Unis d'Amérique. — La National Science Foundation a 
organisé du Î2 au 14 septembre 1957, au Minnesota Center for 
Philosophy of Science, un colloque auquel ont participé MM. H. Ga- 
vin Alexander, Eva Cassirer, H. Feigl, P. Feyerabend, C. G. Hempel, 
G. Maxwell, H. Mebhlberg, E. Nagel, H. Putnam, W. Rozeboom, 
M. Scriven et W. Sellars. 


La 45° assemblée annuelle de l'American Philosophical Asso- 
ciation (Eastern Division) s’est tenue à Harvard University du 27 au 
29 décembre 1957. Cinq symposia furent organisés : Justice as Fair- 
ness (John Rawls et Everett W. Hall) ; The Evidence for Esthetic 
Judgement (Mortimer J. Kadish et Albert Hofstadter) ; Substance 
and Form in Aristotle (Wilfrid Sellars et Rogers Albritton) ; Deter- 
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minism in the Light of Recent Physics (Norbert Wiener, Adolf 
Grinbaum, Michael Scriven) ; The Nature of Analysis (R. M. Hare, 
Paul Henle, S. Kôrner). Signalons quelques communications : 
V. Quine, Speaking of Objects ; Rudolf Allers, Reflection on the 
Ontology of the Artefact ; Hans Jonas, Of the Differentia of Man ; 
Paul ©. Kristeller, Averroism and Alexandrinism in the Light of 
Recent Studies : Willis Doney, Descartes Theory of Vision ; Arthur 
Pap, Types and Meaninglessness. 

Plusieurs sociétés philosophiques ont profité de cette occasion 
pour organiser une réunion le 27 décembre : 

Association for Symbolic Logic : Paul Lorenzen, Formalism 
and Logical Reflection ; Richard M. Martin, Towaïrd a Systematic 
Pragmatics. 

Creative Ethics Group : symposium sur le thème : Metaphy- 
sical Bases of Ethics (Harold H. Titus, Daniel D. Williams et Hugo 
A. Bredau). 

Peirce Society : Vincent Tomas, Peirce’s Dispositional Concept 
of Belief ; John E. Smith, Interpretation, Intuition and Self-Know- 
ledge ; W. E. Schlaretzki, Scientific Inquiry and the « Summum 
Bonum ». 

Association for Realistic Philosophy : T. F. Lindley, Some First 
Principles and Causes Today. 

Society for Ancient Greek Philosophy : Gregory Vlastos, Zeno’s 
ne Argument against Plurality ; Donald C. Williams, Form and 

atter. 


L'American Society for Political and Legal Philosophy s’est 
réunie le 29 et le 30 décembre 1957 à Cambridge (Mass.). Communi- 
cations : Jacob Taubes, Community in Historical Perspective ; 
Herbert Schneider, Community, Communication and Communion : 
Wolfgang H. Kraus, Requirements of the Democratic Community 
and the Problem of Government Secrecy ; Huntington Cairns, The 
Idea of Community in Jurisprudence ; Talcott Parsons, Community 
in Recent Sociological Theory. 


Le Claremont Philosophical Discussion Group a organisé, pour 
l'année académique 1957-1958, les conférences suivantes : John 
Wisdom (Cambridge University), Freewill ; William Barrett (New 
York University), Existentialism in America: Vivian Gailbraith 
(Oxford University), Scientific History : Charles L. Stevenson (Univ 
of Michigan), Relativism ; Morton Beckner (Pomona College) The 
Use of Extrinsic Concepts in Science: Gerhard Funke (Bonn), Fo 
cendental Phenomenology ; Roger Hazelton (Pomona College) 
Art and Faith : the Possibility of a Theological Esthetics : Morures 
J. Adler (Institute for Philosophical Research, San rnéises) Con- 
troversy in the Life and Teaching of Philosophy. 
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M. Yoshio NAGaNo, Visiting John Dewey Lecturer de philo- 
sophie à la Columbia University, a donné à partir du 28 octobre 
1957, une série de 6 conférences sur le thème : The Influence of 
Western Thought on Japanese Philosophy. 


La 32° réunion annuelle de l'American Catholic Philosophical 
Association se tiendra à Detroit (Michigan) le 8 et le 9 avril 1958. 
Elle envisagera le thème : The Role of the Christian Philosopher. 
"Les communications suivantes seront présentées en séances plé- 
nières : P. L. Hug, Place and Function of the Catholic Philosopher 
in the World Today ; B. V. Schwarz, The Need for a Christian 
Reappraisal of the History of Philosophy ; B. Lonergan, Philo- 
sophic Difference and Personal Development ; D. von Hildebrand, 
The Role cf Affectivity in Morality. Les exposés suivants sont 
prévus pour les séances de sections : J. T. Clark, Conventional 
Logic and Modern Logic ; H. B. Veatch, Ontology and the Inten- 
tionality of Logic; J. À. Weisheipl, Albertus Magnus and the 
Oxford Platonists ; M. À. Glutz, Toward an Integrated Psychology : 
T. J. Higgins, The Deadlock Among Non-Scholastic Authors Con- 
cerning the Definition of the Ethical Good ; D. j. FitzGerald, The 
x State of Nature » Theories of the 17" and 18" Centuries and the 
Natural Law ; R. Mecinerny, Metaphysics and Subjectivity ; E. 
W. Morton, The Nature of the Possible According to St. Thomas 
Aquinas ; S. YŸY. Watson, Univocity and Analogy of Being in the 
Philosophy of Duns Scotus; T. P. McTighe, The Meaning of «Com. 
plicatio-Explicatio » in the Philosophy of Nicholas of Cusa ; KR. F. 
Harvanek, The Church and Scholasticism ; H. Guthrie, The Need 


of Curriculum Revision in Scholastic Philosophy in America. 


France. — Les Actes du Congrès organisé à Digne du 4 au 
7 août 1955 à l'occasion du troisième centenaire de la mort de Pierre 
GASSENDI ont été publiés aux Presses universitaires de France (un 


vol. 25,5 x 16,5 de 316 pp. ; 1957, 1600 fr. fr.). 


Les communications suivantes ont été présentées durant l’année 
académique 1956-1957 aux membres de diverses sociétés philoso- 
phiques de France (suite de la notice publiée dans le n° d'août 


1957, pp. 421-423) : 


Société Française de Philosophie (Paris) : Roger Caillois, Pro- 
blèmes du rêve. 


Société Française d’Esthétique (Paris) : Henri Jones, L'’art 
anglais d'avant-garde et son esthétique de tradition ; Serge Hutin, 
L’ésotérisme dans l’art ; M° Jacqueline Capelle de Menou, L’esthé- 
tique de la mode, 
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Société Philosophique de Bordeaux : B. Pottier, Aspects philo- 
sophiques de la linguistique contemporaine. 


Société Lyonnaise de Philosophie : André Rey (Genève): Re- 
cherches sur la dynamique des associations « signal-réponse » chez 
le chien. Leur intérêt en psycho-biologie de l'éducation. 


Société Languedocienne de Philosophie (Montpellier) : M°° M. 
Souche, Réflexions concernant le problème de l’action et sa relation 
avec le problème du temps ; Léon Husson, Les sciences de l'homme 
et la philosophie. 


Société Poitevine de Philosophie (Poitiers) : René Filhol, Le 
rôle joué par le temps dans la vie des institutions. 


Société Strasbourgeoise de Philosophie : M. Aebly (Univ. de 
la Sarre), Les sources psychologiques de l'autorité. 


Société Toulousaine de Philosophie : M. Bru, Le travail en 
miettes et L’art au chômage. 


Au Foyer culturel international de Cerisy, l'Association des 
amis de Pontigny-Cerisy a organisé une rencontre sur Le langage du 
12 au 22 juillet 1957 et une rencontre sur Philosophie et politique, 
du 23 août au 2 septembre 1957. 


La X° Semaine des intellectuels catholiques s’est tenue à Paris 
du 6 au 12 novembre 1957 sur le thème : Qu'est-ce que la vie ? 
Relevons, parmi les orateurs, les noms de J. Piveteau, A. Leroi- 


Gourhan, P. Chauchard, D. Dubarle. 


cu Italie. ne Un Centro di Studi sull Alto Medioevo a été organisé 
à l'Université de Pérouse. Il a comme but, entre autres, de pro- 
mouvoir les recherches et les publications scientifiques sur le haut 
moyen âge. 


Pays-Bas. — Les communications suivantes ont été présentées 


RAR aux membres de diverses sociétés philosophiques des 
ays-Bas : 


Genootschap voor wetenschappeliike philosophie : P. Brommer 
Taal en philosophie (21 sept. 1957): G. Nuchelmans, Bebe 
systemen (24 oct.) ; E. W. Beth, Geformaliseerde talen en normaal 
taalgebruik (16 nov.) ; K. Kuypers, Teken en symbool (21 déc.). 

Nederlandse vereniging voor Logica en Wijsb 

E jsbegeerte d t 
wetenschappen : P. G. J. Vredenduin, Cr eee Sin, 
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met formaliseerbaarheid (9 nov. 1957) ; G. Nuchelmans, Kan men 
het verleden kennen 2 (14 déc.). 


Vereniging voor Wijsbegeerte : K. H. E. De Jong, Monadologie 
(20 nov .1957) ; D. Wiersma, Heijmans als wijsgeer en als psycho- 
loog (18 déc.) ; J. M. M. Aler, H. J. Pos, « In het dal der na-oor- 
logse wijsbegeerte » (7 janv. 1958) ; C. Aalders, De mogelijkheid 
der Godskennis als wijsgerig probleem (22 janv.) : J. G. Bomhoff, 
Esthetica der literatuur (19 fév.) ; L. Brummel, Franciscus Hemster- 
huis (19 mars) ; H. Barendse, Het huidige neo-thomistische denken : 
een terugblik. 


Vereniging voor Wijsbegeerte des Rechts : H. R. Hoetink et 
J. D. Dengerink, Komt aan de historische ontwikkeling een nor- 
matieve betekenis toe voor het proces der rechtsvorming ? (14 déc. 


1957). 


Vereniging voor Thomistische Wijsbegeerte : M. G. Plattel, 
Het arbeidsbegrip (24 nov. 1957) ; C. Schoonbrood, Engelse analy- 
tische wijsbegeerte (23 fév. 1958). 


Instruments de travail 


La 2° édition, revue et augmentée, du Vocabulaire de la 
Psychologie publié par M. Henri PIÉRON vient de paraître (Paris, 
P. U. F., 1957, 469 pp., 2.400 fr. fr.). 


M° Pettenazzi, directrice de l’Archivio storico comunale de Cré- 
mone, a découvert dans ces archives un manuscrit de Cicéron. Il 
contient un vaste fragment du Brutus et il paraît dater du IX° siècle. 


La deuxième partie du vol. II de l'Archio für Begriffsgeschichte 
a été publiée en 1957 (Bonn, Bouvier, pp. 113-282). Elle continue 
l'étude du terme Kosmos. M. Walther Kranz (Bonn) y traite : Die 
Brücke von der Antike zum Mitielalter in der Auffassung vom 
Kosmos-Mundus, Die Mittelalterliche Auffassung vom Mundus, Das 
neue Weltbild (Renaissance, ère moderne, époque romantique, von 
Humbold), Neueste Kosmosvorstellung und Begriffsverwendung. 


Le Mediae latinitatis lexicon minus, publié en fascicules depuis 
1954 par M. J. F. Niermeyer, professeur à l'Université d'Amsterdam, 
en est actuellement à son fascicule 5 (Exactatio- haribannitor, Leiden, 


E, J. Bull, 1957). 
L'Histoire de la philosophie médiévale de Maurice DE WULF 


“ 


vient d’être éditée à nouveau en traduction italienne. Cette traduc. 
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tion a été faite sur la 6° édition française par M. V. Mio, qui a 


pu compter sur l’aide de feu Mgr Pelzer pour mettre la bibliographie ! 


à jour jusqu'en 1952. 


M. André COMBES a publié en 1957 deux recueils de JEAN DE 
RiPa (texte critique avec introduction, notes et tables) : Determina- 
tiones (Textes philosophiques du moyen âge, IV), Paris, Vrin, 
463 pp. ;: Conclusiones (Etudes de philosophie médiévale, XLIV),. 
Paris, Vrin, 318 pp. 


M. Georges LE RoY, professeur à la Faculté des Lettres de 
Dijon, vient de publier : LEIBNIZ. Discours de métaphysique et Cor- 
respondance avec Arnauld. Introduction, texte et commentaire 
(Bibliothèque des textes philosophiques). Paris, Vrin, 1957, 319 pp. 


M° Leonora Cohen Rosenfeld se propose d'éditer la corres- 
pondance du philosophe Morris Raphael COHEN. Elle fait appel à 
l’obligeance de tous ceux qui posséderaient des documents pouvant 
l'intéresser. Adresse : Mrs Rosenfield, 3749 Chesapeake Street, 
N. W., Washington 16, D. C. (Etats-Unis). 


Sous le titre Dix années de psychologie française, M. D. Vour- 
SINAS a publié, sous les auspices du « Groupe d’études de psycho- 
logie de l'Université de Paris »y, un aperçu des contributions de 
psychologie qui ont été publiées dans des périodiques français de 


1947 à 1956. 


La Felix Meiner Verlag, installée actuellement à Hambourg 
(Hochallee, 60), annonce qu'elle a entrepris la réimpression d’une 
centaine de volumes qui avaient été publiés dans la Philosophische 


Bibliothek. 


"prete 


Quelques publications récentes 


Cours publiés par l’Inst. sup. de philos. (format : 23 x 15) 
L. DE RAEYMAEKER, Introduction à la philosophie, 4 éd. revue et 


corrigée, 1956, 291 pp. 120.— 
J. Dopr, Leçons de logique formelle, 1950, 3 vol. de xi-166, x11-216, 
XVI-276-16 pp. 350.— 
F. VAN STEENBERGHEN, Epistémologie, 3° éd. conforme à la 2°, 1956, 
272 pp. 100.— 
F. VAN STEENBERGHEN, Ontologie, 2° éd. revue et augmentée, 1952, 
288 pp. 100.— 
F. RENOIRTE, Eléments de critique des sciences et de cosmologie, 
2° édition, 238 pp. 80.— 


Bibliothèque philosophique de Louvain (format : 24 x 16) 


À. DE WAELHENS, La philosophie de Martin Heidegger, 4 éd., xu- 
380 pp. 150.— 
G. VAN RIT, L’épistémologie thomiste. Recherches sur le problème 
de la connaissance dans l’école thomiste contemporaine, VIi- 


672 pp. 250.— 

J. LECLERCQ, Les grandes lignes de la philosophie morale. Edition 
nouvelle, revue et augmentée, 445 pp. 160.— 

J. PIRLOT, L'enseignement de la métaphysique. Critiques et sug- 
gestions, 122 pp. 60.— 

_ P. ORTEGAT, /ntuition et religion. Le problème existentialiste, 248 pp. 
110 

F. GRÉGOIRE, Aux sources de la pensée de Marx : Hegel, Feuerbach, 
204 pp. 100.— 

P. ORTEGAT, Philosophie de la religion. Synthèse critique des sys- 
tèmes contemporains en fonction d’un réalisme personnaliste 

et communautaire, 2 vol., 847 pp. 275 

A. DE WAELHENS, Une philosophie de l’ambiguiïté. L’existentialisme 
de Maurice Merleau-Ponty, VI-408 pp. 1502 

A. DoNDEYXE, Foi chrétienne et Pensée contemporaine, 2° éd., Vur- 
244 pp. 100.— 

P. ASVELD, La pensée religieuse du jeune Hegel. Liberté et alié- 
nation, IX-244 pp. 152 

E. JACQUES, Introduction au problème de la connaissance, 344 pp. 
180 


St. STRASSER, Le problème de l’âme. Etudes sur l’objet respecti] 
de la psychologie métaphysique et de la psychologie empirique. 
Traduit par J. P. WURTZ. Préface d'A. DE WAELHENS, xiv- 


257 pp. 180.— 
M. VANHOUTTE, La philosophie politique de Platon dans les « Lois », 
X11-468 pp. 195.— 
J. LECLERCQ, La philosophie morale de Saint Thomas devant la 
pensée contemporaine, 472 pp. 160.— 


Autour d’Aristote. Recueil d’études de philosophie ancienne et mé- 
diévale, offert à Monseigneur A. MANSION, Xxxx11-594 pp. 400.— 
A. DE ConNcK, L’analytique transcendantale de Kant. Tome I. La 
critique kantienne, 328 pp. 160.— 
M. VANHOUTTE, La méthode ontologique de Platon, 194 pp. 160.— 
F. GRÉGOIRE, Etudes hégéliennes. Les points capitaux du système, 
X-411 pp. 260.— 
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